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EDITORIAL 


pour le quatriéme centenaire du premier synode réformé francais 


Les organisateurs du quatriéme centenaire du premier synode réformé 
francais nous ont demandé de consacrer un numéro de Verbum Caro 4 cette 
commémoration. Notre revue est heureuse de faire coincider ce rappel avec son 
cinquantiéme numéro. En effet, Verbum Caro a toujours voulu manifester en 
méme temps la valeur du témoignage réformé et la nécessité vitale qu'il s’ouvre 
aux perspectives cecuméniques. Les trois articles de ce numéro doublement 
jubilaire sont des signes que notre volonté subsiste la méme. Nous sommes 
reconnaissants au Pasteur Pierre Bourguet, Président du Conseil National de 
l'Eglise Réformée de France, d’avoir noté pour nous, en cet éditorial, que si 
lEsprit animait les Réformateurs, c’était pour une réforme de I’Eglise dans 
l'Eglise. Le péché des hommes a fait une rupture 1a ov il fallait un réveil et une 
purification de tout le peuple chrétien. Aujourd’hui, ce réveil et cette purification, 
tant désirés par la Réforme, le grand courant cecuménique peut les accomplir, 
si tous ensemble, en esprit de sacrifice et de charité, nous nous laissons envahir 
par la lumiére de la Vérité, en vue de l’unité visible de tous les chrétiens. "Qu'ils 
soient un pour que le monde croie”’. 

La Rédaction. 


Au beau milieu de année 1559, exactement du 25 au 28 mai, a 
Paris, dans une capitale agitée, excitée, prompte @ souffler sur la 
braise d’un bacher de la veille pour en ranimer la flamme afin d’y 
briler quelque nouvel hérétique, un certain nombre de chrétiens 
passionnément attachés a la cause de lEvangile se réunirent d'une 
maniére clandestine. Découverts, ils eussent été aussitét jetés au feu 
pour un de ces auto-da-fé, pour un de ces ”actes-de-foi’, hélas, qui 
avaient fait de simples cardeurs de laine, et qui allaient faire d’un 
conseiller au Parlement, de merveilleux martyrs. Par miracle, alors que 
deux ans plus tét Passemblée cultuelle de la rue Saint-Jacques avait 
été surprise et décimée, celle qui se tint quelque part ”en une maison 
des faulx bourgs de Sainct Germain des prez” — peut-étre rue des 
Marais (lactuelle rue Visconti ) —se déroula sans encombre. 

Combien exactement y eut-il de Ministres de la Parole de Dieu 
et d’anciens dans ce premier Synode national de France et du monde ? 
On ignore. On sait seulement que les réformés de Rennes, de Dieppe, 
de Saint-Lé, d’Angers, d’Orléans, de Tours, de Poitiers, de Chatelle- 
rault, de Saintes, de Marennes, de Saint Jeant dAngély et 
naturellement de Paris, y avaient des représentants. Mais il est probable 
quien réalité soixante-douze Eglises prirent part a cette rencontre 
historique que le pasteur Francois de Morel présida. Et tous ces 
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hors-la-loi, déja, tenus pour séditieux pouvaient répondre en toute 
sincérité de cceur comme venait de le faire aux magistrats d’ Angers, 
d’Andelot, frére de Coligny : ’Je suis fidéle serviteur du roi pour lui 
obéir en toutes choses civiles et de son Etat; mais quant 2 ma 
conscience, jai un roi au ciel, auquel je veux servir sur toutes choses”. 

Le principal ouvrage de ce Synode dil y a quatre cents ans, fut 
la mise au point, en trois ou quatre jours, dune Discipline et d’une 
Confession de foi qui, ensemble, constituaient les Eglises Réformées 
— littéralement : re-formées—en France. Et les synodaux étaient 
loin de se douter qu’ils organisaient en méme temps les presbytériens 
qui sont aujourd’hui au nombre de quarante-cing millions sur la terre 
entiére, soit le dixiéme environ de la chrétienté non-romaine. Car tel 
est lactuel résultat (visible) des courageuses délibérations de 1559. 

Ce que contient cette Discipline, ce que proclame cette Confession 
de foi de Paris (appelée cependant : de la Rochelle, car ce fut dans 
cette ville que le 7* Synode national, en 1571, en fixa le texte 
authentique), on le rappelera bientét a Toccasion du IV° jubilé 
centenaire dont la célébration se prépare. En bref, bien plus que la 
charte de ”la république réformée” chére a Michelet, c était la charte, 
dallure démocratique certes, de lEglise évangélique francaise qui 
voyait le jour et qui devait rapidement inspirer Ecosse, les Pays-Bas 
et la Hongrie, pour ne parler que de Europe. Jean Calvin dgé de 50 
ans et qui, de Genéve, imprimait la marque de son génie sur toutes 
sortes d’entreprises, est loin d’avoir été tenu a Vécart d’une élaboration 
qui, comme vient de lécrire Michel Reulos, réaffirme les traits 
essentiels de Vecclésiologie calvinienne. Pourtant, les rédacteurs 
parisiens de la Confession de foi, surtout, osérent prendre certaines 
initiatives au risque d’agacer quelque peu leur illustre compatriote. 
C’est que le temps pressait, en 1559, en France plus qu’d Genéve. Et 
PUnion des Jeunes Eglises, ébauchée depuis quelque temps — ainsi 
qu’en témoignent par exemple les fameux ”Articles polytiques” de 
Poitiers (1557) — devenait un probléme d’extréme urgence. La vigne 
du Seigneur commengant a porter du fruit avait besoin d’une cléture 
et d'une tour. 

L’Union des Eglises en un seul corps... Elle s’imposait donc 
tout a coup, dira-t-on, 4 lesprit de ces novateurs effrayés sans doute 
de leurs innovations et cherchant du secours dans une sorte de 
Mutuelle P Isolées, dispersées, indépendantes, eussent-elles éé des 
chdteaux-forts, ces communautés, qu’elles se seraient trouvées 2 la 
merci dune foule d’adversaires. Il serait vain de méconneitre par 
conséquent le simple attrait d’une entente et d’une organisation 
commune. 

Mais il y avait plus et mieux que la recherche d’une protection 
réciproque grace a la puissance collective, puisqu’aussi bien : nulle 
Eglise ne pourra prétendre primauté ni domination sur l'autre, ni une 
province sur une autre. Il y avait la vision de ”l’union sacrée du corps 
de lEglise” ; il y avait la certitude que ”les assemblées ecclésiastiques 
des Colloques et des Synodes, tant provinciaux que nationaux, sont les 
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liens et appuis de union et concorde contre les schismes, les hérésies 
et tout autre inconvénient”. Ainsi s’exprime la Discipline, qui précise 
bien, 2 ce propos, que "les disputes de la religion avec les adversaires 
seront réglées de telle sorte que les nétres ne seront point agresseurs”’, 
et que ”s’ils sont engagés en dispute verbale, ils ne le feront qu’avec la 
régle de l’Ecriture sainte”... Tel est le leit-motiv des documents 
essentiels dont les presbytériens et les réformés du monde entier 
célébrent encore la justesse : la régle de l’Ecriture sainte. 

La Confession de foi proclame en effet, dans son fondamental 
article V : *Nous croyons que la parole qui est contenue en ces livres 
[de l'Ecriture sainte], est procédée de Dieu, duquel seul elle prend 
son autorité, et non des hommes. Et parce qu'elle est la régle de toute 
Vérité, contenant tout ce qui est nécessaire pour le service de Dieu et 
pour notre salut, il n’est loisible aux hommes, ni méme aux anges, d’y 
ajouter, diminuer ou changer. D’ot il suit que ni lantiquité, ni les 
coutumes, ni la multitude, ni la sagesse humaine, ni les jugements, ni 
les arréts, ni les édits, ni les décrets, ni les conciles, ni les visions, ni 
les miracles ne doivent étre opposés a cette Ecriture sainte, mais au 
contraire toutes choses doivent étre examinées, réglées et réformées 
selon elle”. Admirable langage, mais plus encore admirable principe, 
et qui conduit les rédacteurs de la Confession de foi 2 traiter non plus 
seulement de union des Eglises, mais de l’unité de l’Eglise (art. XXVI) 
en spécifiant (art. XXVII) : 

”Toutefois nous croyons qu’il convient de discerner soigneusement 
et avec prudence qu'elle est la vraie Eglise, parce qu’on abuse par 
trop de ce titre. Nous disons donc suivant la Parole de Dieu, que c’est 
la compagnie des fidéles qui s’accordent a suivre la Parole de Dieu et 
la pure religion qui en dépend, et qui profitent d’elle tout le temps de 
leur vie, croissant et se conformant en la crainte de Dieu, selon qu’ils 
ont hesoin de s’avancer et marcher toujours plus avant”. 

1559 a donc été année de la majorité spirituelle et, partant, 
ecclésiastique des Eglises réformées en France ; année de la consti- 
tution ; Pannée de T’édification. 

‘ seuton soutenir que cela s'est opéré avec trop de hate et trop de 
zéle } 

Il faudrait alors oublier que 1559 marque le terme d’un demi-siécle 
de pré-réforme puis de Réforme francaise naissante, si ton admet que 
le mouvement fut déclanché vers 1508 par des hommes de Dieu tels 
que Lefévre d’Etaples, Guillaume Farel, Lambert d’Avignon. Un 
demi-siécle! C’est pourtant quelque chose. Un demi-siécle de 
méditation devant la bonne nouvelle du salut par grdce saisi par la 
foi en Jésus-Christ ; un demi-siécle d’étude biblique, de recherches, 
@ébauches, de confrontations, d’attente, de priére, de souffrances, 
@espérance... Au lieu de dire : *Pourquoi si vite ?”, n’est-on pas fondé 

se demander 4 la réflexion : *Pourquoi si tard ?”. 

Cest la preuve, semble-t-il, que la Réforme ne tenait pas a priori 
a sopérer dans la rupture. Quand on entend déplorer la prétendue 
précipitation avec laquelle les Luther, les Calvin, les Zwingli, les Knox, 
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les Melius, auraient choisi de quitter TEglise — comme s’ils n’en 
avaient pas été bannis ! — pour en créer une autre, ne convient-il pas 
d’évoquer au contraire la lenteur qui caractérisa cette évolution 
pratique d’un dessein dévié de sa ligne initiale, a la fagon de ces beaux 
arbres dont le tronc a été malheureusement ”forcé”’, dans leurs 
premiéres années, a peine au-dessus du sol ov ils plongent leurs 
racines ? 

Qu’écrivait Luther au pape Léon X, le 6 septembre 1520, dans 
lEpitre dédicatoire du traité de la Liberté chrétienne ? ”O Léon, mon 
pére, nécoutez donc pas ces sirénes qui vous disent que vous n étes 
pas un homme, mais quelque chose de semblable a un Dieu, et qui 
prétendent que vous pouvez tout ordonner et tout exiger. Non; vous 
étes le serviteur des serviteurs, et de plus assis sur un siége des plus 
misérables et des plus dangereux. Ne vous laissez pas tromper par 
ceux qui font de vous le maitre du monde...” 

Ow écrivait Calvin le ler aotit 1535, dans son Epitre au roi Frangois 
ler, en téte de l'Institution chrétienne ? ”Mais je retourne a vous, Sire. 
Vous ne vous devez émouvoir de ces faux rapports, par lesquels nos 
adversaires s'efforcent de vous jeter en quelque crainte et terreur : 
c’est a savoir que ce nouvel Evangile, ainsi ’appellent-ils, ne cherche 
autre chose quoccasion de séditions et toute impunité de mal faire. 
Car Dieu n’est point Dieu de division, mais de paix...” 

Ainsi, tournés vers les grands aussi bien que vers les peuples, les 
Réformateurs ne se sont jamais présentés comme des révolutionnaires 
dont le code selon leur systéme pré-établi serait publié le jour méme 
de la prise du pouvoir. Ce n’est en somme que devant les refus répétés 
et systématiques de la réalisation d’une Réforme 4 Vintérieur méme 
de l'Eglise qwils ont été contraints de reconstituer une Eglise opérant, 
elle, cette Réforme. Voila pourquoi, en célébrant ce IV° jubilé 
centenaire, nous regrettons sans doute qu’il ait fallu en arriver a la 
coupure que 1559 consacre; mais nous n’en avons pas moins la 
conviction que ces pseudo-conspirateurs de la rue Visconti sont de ceux 
auxquels s’appliquent le texte de l’Ecriture : ”... Ce n’est pas par une 
volonté humaine qu’une prophétie a jamais été apportée ; mais c'est 
poussés par le Saint-Esprit que des hommes ont parlé de la part de 
Dieu” (II Pierre 1.21). Puissent-ils étre encore compris et suivis, car 
toute leur capacité venait de Dieu! 

Vienne le jour ot Jésus-Christ, unique médiateur, unique Sauveur, 
fera définitivement et complétement toutes choses nouvelles, dans 


lEglise dont Il est le Chef, Lui la Parole faite chair; Lui, le Vivant 
aux siécles des siécles ! 


PIERRE BouRGuET, Pasteur, Président du Conseil National 
de l'Eglise Réformée de France. 








Le rapport entre I’ Esprit 
et la tradition selon 
le Nouveau ‘Testament 


Il en est de la ’doctrine néotestamentaire” du Saint-Esprit comme 
de toute "doctrine néotestamentaire”. Au point ot en est l’étude du 
Nouveau Testament, on ne saurait dégager des Synoptiques, de 
Paul, de Jean, etc., une doctrine uniforme et pour ainsi dire intem- 
porelle, oll, sous prétexte de formuler la totalité de l’enseignement 
biblique, on ne tiendrait pas compte des différences imputables au 
développement historique de la pensée néotestamentaire. Ceries, la 
théologie systématique se préoccupera de formuler lunité profonde 
du témoignage néotestamentaire. Mais cette tache ne pourra étre 
entreprise qu’a partir d’une étude qui respecte le développement 
organique et irréversible °. 


I Apercu historique 


Plus que celui de toute autre notion néotestamentaire, peut-étre, 
le développement de la doctrine du Saint-Esprit est en rapport étroit 
avec un fait entiérement inattendu : la résurrection n’a pas été la 
parousie ; en conséquence, les événements postérieurs 4 Paques ont été 
en fait totalement différents de ce que les disciples, et peut-étre méme 
le Mattre en personne, avaient cru avant la mort de Jésus en se 
fondant sur le tournant eschatologique qu’ils voyaient indubitablement 


* Liexposé qui suit, rédigé pour servir de contribution 4 la discussion 
engagée au sein de la Commission cecuménique (section européenne) sur 
La tradition et les traditions”, ne prétend a ancune originalité exégétique. 
q n'a d'autre intention que de dégager la portée pour l'étude dogmatique de 
la tradition”, de certains résultats de l'exégése néotestamentaire. 

Le texte origi allemand a paru dans "Kerygma und Dogma” (1958, 
P. 234-250). La pr te traduction francaise a pu paraitre grace a la bien- 
Veillante autorisation de M. le professeur Wilfried Joest, rédacteur de "Kerygma 
und Dogma”, et & la collaboration avisée de M. le pasteur Richard Stauffer 
qui n'a pas reculé devant la difficulté, toujours considérable, de traduire en 
¢ais un texte pensé et écrit en allemand. Que tous deux veuillent trouver 

ici les vifs remerciements de l’auteur. 
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réalisé”. Si les recherches récentes sur le Saint-Esprit reposent sur 
cette conclusion capitale de l’exégése du Nouveau Testament, elles 
contribuent aussi en sens inverse 4 exposer avec plus d’ouverture et 
a éclairer avec plus d’intensité les données du probléme que posent 
simultanément le tournant eschatologique effectivement advenu et les 
événements tout a fait inattendus qui l’ont suivi. 

Notre plan comportera donc deux parties. Dans la premieére, on 
présentera la conception de lEsprit telle que la recherche historico- 
exégétique l’a déduite, pour le temps antérieur a la résurrection, des 
documents évangéliques 4 disposition. Les conclusions de cette étude 
relative uniquement au Saint-Esprit confirment—on le verra —les 
principaux résultats des recherches concernant l’eschatologie du 
christianisme primitif. On présentera ensuite la pneumatologie, riche- 
ment attestée, qui prévaut a lépoque postérieure a Pdques. La 
conception de |’Esprit aussi bien que celle de l’action qu'il exerce 
s'est développée de pair — on le verra — avec |’évolution en plusieurs 
paliers de la notion du temps (ou plus exactement : de la réalité 
temporelle elle-méme). 


Il va de soi qu’il ne peut s’agir ici que d’une esquisse. 


1. Le Saint-Esprit avant la résurrection. 


Les données des Synoptiques peuvent se résumer dans les deux 
points suivants : 

1) Au cours de son existence terrestre, Jésus est représenté comme 
le porteur unique de l’Esprit de Dieu. Cela apparait particuliérement 
chez Luc, mais est rapporté de maniére tout a fait nette par Matthieu 
et Marc. Les péricopes synoptiques relatives au baptéme et 4 la 
tentation, et les récits (postérieurs) de Matthieu et de Luc au sujet de 
Pengendrement surnaturel de Jésus par l’Esprit servent tous 4 désigner 
Jésus comme le Messie doté de l’Esprit. L’Esprit est donné a Jésus parce 
que Jésus est le Messie. La pneumatologie est la méme que dans le 
judaisme, avec cette différence unique et décisive qu’ici est déja 
présent ce qui dans le judaisme était encore 4 venir. Se fondant sur 
lattente juive, les Synoptiques veulent donc dire que l’épiphanie de 
Jésus signifie le commencement des derniers temps. 


2) Conformément 4 l’attente messianique, |’Esprit est promis aux 
disciples. (Mc. 1.8 et par., Mc. 18.11 = Mat. 10. 20, ef. Luc 12. 11-12). 
Mais avant la résurrection Jésus ne donne |’Esprit 4 personne. 

L’exégése récente a voué A ces données le plus profond intérét; 
elle est arrivée aux résultats suivants : 

a) Abstraction faite des passages de Luc qui représentent une 
transformation ultérieure du legs de la tradition, les Synoptiques 
contiennent, comparés 4 Paul ou a Jean, un nombre étonnamment 
restreint d’affirmations relatives 4 |’Esprit. Et pourtant les premiers 
textes évangéliques sont nés dans une communauté ot l’expérience 
de l’Esprit était vivante et indéniable. En cela apparait la fidélite 
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historique des documents. 

b) Si l'on craignait, pour peindre la vie de Jésus, d’emprunter 
les couleurs des expériences pneumatiques de la communauté, c’est 
pour la raison que voici : on se rendait pleinement compte que dans 
ces expériences postérieures 4 Paques s’était passé quelque chose de 
nouveau qui ne pouvait pas étre projeté dans histoire prépascale. 
Cette crainte explique pourquoi les faits comportent les deux princi- 
paux points que nous avons distingués. Pour la communauté divi- 
nement inspirée, le don de l’Esprit avant la résurrection ne pouvait 
étre attribué qu’a Jésus en personne, 4 cause de sa qualité de Messie 
(de Messie absconditus, d’ou les rares mentions de |’Esprit aprés le 
baptéme de Jean). Le don aux disciples ne pouvait constituer qu’une 
promesse, accomplie aprés la résurrection. 

c) Le témoignage explicite des Evangiles est confirmé par le 
développement qu’on observe a lintérieur méme de la tradition 
synoptique, développement qui, derriére |’état actuel des textes, fait 
apparaitre un premier stade. (Il en est peut-étre de méme chez Jean 
aussi, mais la question est ici bien plus compliquée et plus 4prement 
discutée, car elle dépend de la maniére dont on apprécie histori- 
quement le quatriéme Evangile). On peut en effet constater dans la 
tradition évangélique un développement en vertu duquel 


i) le mot pneuma a été introduit au cours de la réflexion 
théologique ; 

ii) malgré la crainte que nous avons signalée, la conception du 
pneuma en honneur dans la communauté postpascale fut quand méme 
teportée au temps de Jésus. Cela n’apparait que sous forme d’indices, 
mais cela est bel et bien visible pourtant : Barrett’ l’a montré en se 
fondant sur une analyse trés approfondie de tous les matériaux 
synoptiques. Nous devons donc nous contenter de citer quelques-unes 
des références les plus frappantes qui témoignent de ce dévelop- 
pement. 

Textes caractéristiques en faveur de i) : Mat. 12.28 comparé 
avec Luc 11.20. La conception lucanienne est certainement la plus 
ancienne ; car Luc, qui montre un grand intérét pour le Saint-Esprit, 
naurait pas remplacé pneuma par "doigt de Dieu”, si pneuma 
setait trouvé dans sa source. De méme Mc. 13.11 = Mat. 10. 20, 
comparés avec Luc 2].14-15. Selon Luc 21. 14-15, Jésus lui-méme 
ira au secours de ses disciples, tandis que, selon Mc.-Mat., cette assis- 
tance viendra de l’Esprit. (Luc connait aussi, du reste, la forme plus 
tardive, cf. Lue 12. 11-12). 

Texte caractéristique en faveur de ii) : Mc. 3. 28-29 = Mat. 12. 
31-32 = Lue 12.10. Deux logia sont en présence : Mc. 3. 28 = Mat. 
12.31, et Mat. 12.82— Luc 12.10. Le second logion convient au 
temps postpascal, puisqu’il considére comme possible une différence 
entre le blasphéme contre Jésus et le blasphéme contre le Saint-Esprit. 





‘Dans son livre "The Holy Spirit and the Gospel Tradition", 1947, 
2° édition 1954. 
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En revanche, le premier logion se situe dans le cadre (encore visible 
chez Marc) ot Jésus apparait en possession de l’Esprit : tout péché 
est pardonné, sauf celui qui est commis contre |’Esprit dont Jésus 
est le porteur, cf. Mc. 3.30? 

L’étude des traits pneumatiques de Jésus aboutit 4 un résultat 
semblable : les Synoptiques présentent bien Jésus comme un ”pneu- 
matique”. Mais ses actes pneumatiques participent 4 son secret 
messianique. Ils ont ainsi une portée eschatologique caractérisée. Si 
les Evangélistes les mentionnent, c’est parce quils signifient le 
commencement du temps du salut et non parce qu’ils devraient étre 
placés sur le méme plan que les expériences suscitées par |’Esprit au 
sein de la communauté. 

d) Au total, on peut résumer ainsi le résultat des recherches 
exégétiques actuelles : il semble que Jésus lui-méme a peu parlé de 
Esprit. Derriére les logia qui expriment cet état de fait, on peut 
reconnaitre dans la tradition synoptique une forme plus ancienne qui 
ne contient aucune affirmation pneumatologique. D’autre part, au- 
dela de la tradition qui contient ici et lA (mais rarement, a vrai dire) 
des expressions et des notions postpascales, apparait une conception 
plus ancienne de l’Esprit et de son ceuvre. Cette conception désigne 
Jésus comme le porteur de l’Esprit. La portée de cette affirmation 
enracinée dans |’Ancien Testament est néanmoins purement escha- 
tologique : ainsi se trouve caractérisée la nature unique et définitive 
de lépiphanie de Jésus que le Baptiste a déja exprimée dans sa 
prédication de repentance fondée sur le concept vétérotestamentaire 
de pneuma. Par la il n’est pas du tout question d’une communauté 
qui, aprés avoir regu |’Esprit, devrait encore attendre la parousie. 
Ce qui est imminent, c’est la souveraineté de Dieu qui commencera 
avec la parousie du Fils de ’homme. Le don général de |’Esprit 
ressortit certes a la souveraineté de Dieu, mais il ne signifie pas un 
événement différent de la résurrection ou de la parousie. Toute la 
réalité christologique —c’est-a-dire pour la foi : toute la réalité, 
absolument — est congue ainsi selon un schéme qui comporte deux 
parties : nun-tote, maintenant-alors. Maintenant le Messie est déja 1a, 


mais absconditus. Alors aura lieu la révélation définitive du Fils de 
VPhomme. 


2. Le Saint-Esprit aprés la résurrection. 


Deux faits fondamentaux caractérisent la situation postpascale. 
D’un part Jésus s’est manifesté & ses disciples comme le ressuscité. 
La résurrection s’imposa désormais 4 eux comme un événement inde- 
niable. Mais bientédt ils durent constater que la parousie ne s’était pas 
produite avec la résurrection. D’autre part ils eurent désormais la 
certitude irréfragable que Jésus les avait rassemblés pour en faire sa 
communauté messianique et qu’il les tenait ensemble, lui qui apres 


2 BARRETT, op. cit., p. 103-107. Cy. MicHagLis, "Reich Gottes und Geist 
Gottes nach dem Neuen Testament”, 1931, p. 16-17. 
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avoir été exalté possédait dorénavant la splendeur divine et poursuivait 
son action parmi eux. Il était de fait aussi pour eux que le tournant 
eschatologique était en quelque sorte simultanément réalisé” et ’non 
encore réalisé”. La doctrine postpascale du Saint-Esprit est née de 
cet état de choses. Elle ne constitue pas l’origine, mais bien |’ex- 
pression de cette situation inattendue et pourtant indéniable, qui, 
vécue comme un fait, exigea la réflexion théologique. 

Paul, Luc et Jean forment les trois stades principaux de tout le 
développement théologique néotestamentaire et, par conséquent aussi, 
de l’évolution de la doctrine de l’Esprit. Certes on peut découvrir 
dans les matériaux néotestamentaires (pauliniens et lucaniens en 
particulier) aussi bien que, par déduction, dans d’autres sources plus 
tardives, une forme prépaulinienne et méme (malgré lYopinion de 
Goguel *) une forme judéo-chrétienne, jérusalémite de la nouvelle 
elaboration pneumatologique. Il pourra suffire cependant que, dans 
notre apergu historique, nous tenions compte des trois stades prin- 
cipaux que nous avons mentionnés. Au reste, les éléments les plus 
sarang du développement prépaulinien se trouvent chez Paul 
ui-méme. : 


A. Pau, 


Comment |’expérience réelle de la présence puissante de Jésus 
devait-elle tre mise en rapport avec le message du Kyrios crucifié, 
ressucité et pourtant encore a venir? Telle était la question décisive 
qui se posait 4 la chrétienté primitive si elle ne voulait ni devenir la 
proie de Villuminisme (dans ce cas aurait cessé toute relation de la 
communauté actuelle avec l’événement salvifique appartenant au 
passé et inaugurant le temps de la fin), ni renier comme si elles 
étaient une illusion ou une tromperie la plénitude et la certitude des 
experiences suscitées en son sein par le Kyrios (dans ce cas la chré- 
tienté primitive n’aurait fait que prolonger son existence a la maniére 
des Ebionites en entretenant entre la résurrection et la parousie une 
tension dépourvue d’événements). ; 

En reprenant et en développant ce que la communauté hellénis- 
tique avait déja commencé avant lui dans le domaine de la réflexion 
théologique, Paul a affermi la relation précitée du fait quil l’a 
formulée ”in terms of the Holy Spirit” *. Par suite, nous devons relever 
deux caractéristiques fondamentales dans la pneumatologie pauli- 
nienne. 

I] faut remarquer d’abord que Paul n’a pas repris simplement 
le concept prépascal de pneuma, qui est de nature purement vétéro- 
testamentaire. Et cela, non seulement (comme Schweizer ° I’a observé 
justement) parce que l’évangélisation des Grecs impliquait la traduc- 
tion dans les catégories de pensée hellénistiques des catégories juives 


* "La naissance du christianisme”, 1946, p. 112-123. 
‘ Barrett, "The Holy Spirit in the Fourth Gospel”, in : Journal of Theo- 
logical Studies, 1951, p. 1. 
TWB, VI, p. 413. 
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fondées sur |’Ancien Testament, mais encore — et ceci est bien plus 
décisif — parce que le concept hellénistique de pneuma était davan- 
tage en mesure de satisfaire aux exigences de la situation de fait. I] 
fallait exprimer, en effet, que le salut se trouvait déja substantiel- 
lement dans la personne du Glorifié et que la communauté 
recevait sa nouvelle existence en étant en relation permanente avec 
Lui. En recourant au concept hellénistique de pneuma, Paul pouvait 
rendre compte de deux faits : Jésus est entré dans le domaine du 
pneuma (cf. par ex. Rom. 1.4). Par ce pneuma, il rencontre sa commu- 
nauté et il agit en elle, si bien qu’incorporée au soma Christou, elle 
participe au pneuma Christou. 

Mais il faut formuler une seconde remarque qui dément |’insis- 
tance indue avec laquelle on souligne l’influence hellénistique exercée 
sur la pensée paulinienne : en dépit du fait que Paul a adopté le 
concept hellénistique de pneuma qui reléve d’un dualisme d’ordre a 
la fois spatial et présent, il n’a pas du tout éliminé la dimension 
temporelle-eschatologique. Pour le croyant individuel comme pour la 
communauté, la continuité entre corps terrestre et corps céleste repose 
sur l’action vivante du Kyrios déja ressuscité et encore a venir, de qui 
provient la force du pneuma. Le fait que lEsprit a été donné ne 
signifie pas que Celui qui doit venir serait déja 1a. Au contraire, la 
réalité présente de l’Esprit est seulement arrabon (prémices) de ce 
qui est encore attendu. 

On peut dire en résumé qu’avec son concept de pneuma, Paul 
veut exprimer le fait que le Kyrios est présent pour sa communauté 
et pour chaque croyant individuel. L’apétre en cela met l’accent prin- 
cipal sur l’événement. II le fait en se fondant sur une concentration 
kyriologique extraordinairement conséquente. Le Glorifié est, comme 
tel, Celui qui a été crucifié et Celui qui doit venir. Par 
le pneuma la communauté participe 4 son élévation, mais aussi a sa 
crucifixion et —dans l’espérance — a sa résurrection et a sa gloire. 
Ainsi la pneumatologie n’est pas seulement en rapport permanent avec 
la christologie (ce qui, certes, répond en principe a la réalité du Christ 
comme telle). Mais, présentée par Paul, la pneumatologie apparait 
comme l’expression actuelle de la christologie. Cela ne signifie pas 
pour lui que pneuma et Kyrios puissent étre confondus, mais que 
action du Kyrios est le pneuma, ou — en sens inverse — que |’action 
du pneuma consiste a faire participer au Seigneur. II n’y a done chez 
Paul aucune différence proprement dite entre l’action de we en 
tant que Glorifié, et action de l’Esprit, puisque |’Esprit est le moyen 
d’action du Glorifié. 

Le fait que le Kyrios et Esprit sont pareillement interdépendants 
dans leur action est possible, selon Paul, pour deux raisons qui sé 
rapportent Pune 4 l’autre. 

D’une part Paul a cru jusqu’éA sa mort que la parousie se pro- 
duirait, sinon de son vivant déja (ce qu'il peut bien avoir pensé durant 
un certain temps), du moins 4 l’époque de sa génération. (Cf. le 
passage relativement tardif de Phil. 4.5). Etant donnée la briéveté 
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du temps qui existait pour lui entre la résurrection et la parousie, 
laction de Esprit comme tel ne posait aucun probléme particulier. 
Il pouvait reprendre le schéme bipartite de la tradition chrétienne 
primitive nun—tote, en lui apportant une seule correction : le nun 
devenait |’élévation du Kyrios déja ressuscité, tandis que le tote pou- 
vait rester — comme dans le schéme primitif — sa parousie encore 
attendue et néanmoins imminente. Entre le nun et le tote qui étaient 
tous les deux lourds de signification kyriologique, l’apétre ne voyait 
pas de raison d’intercaler un temps spécifiquement ”pneumatique”, 
qui, comme tel, aurait nécessité bien entendu une réflexion théolo- 
gique. 

D’autre part — et ceci n’est pas sans entretenir un rapport étroit 
avec la raison que nous venons de relever — Paul n’avait aucun motif 
de faire une distintion 4 l’intérieur du nun entre origine christologique 
et effet pneumatique. La maniére d’agir du Glorifié était en 
effet kata pneuma, et non kata sarka. Certes, Paul pouvait 
parler comme on sait de la tradition qu’il avait regue et transmise 
(I Cor. 11 et 15). Mais il n’était pas obligé de distinguer entre tradition 
christologique et actualité pneumatique, comme il devait le faire par 
ailleurs entre la tradition morte, littérale de l’Ancien Testament et son 
illumination christologique-pneumatique (2 Cor. 3-4). Car la tradition 
christologique et l’action pneumatique représentaient pour lui une 
seule et méme réalité *). 

Comme tel, le probléme ”Esprit et tradition” n’existe donc pas 
pour Paul. Un probléme de la tradition revétu d’une importance 
théologique ne naftra que lorsque, sous la pression d’un changement 
historique encore une fois inattendu, on sera contraint de distinguer 
tradition christologique et action pneumatique comme deux ”gran- 
deurs” spécifiques ("grandeur” devant étre entendu ici comme 
signifiant un ”acte” aussi bien qu’un ”étre”). 

Mare et Matthieu offriraient un tableau semblable. Les deux 
premiers Evangélistes ne veulent affirmer rien d’autre que Paul : 
"le fait méme, le fait seul que le salut eschatologique a fait irruption 
dans l’histoire” ’. Animés d’une intention semblable & celle qui a fait 
recueillir les paroles du Seigneur, ils veulent faire retentir la voix du 
chef céleste de la communauté comme une voix libre et_inspirée 
par Esprit, une voix qui — sans qu’on distingue entre “tradition” et 
“Esprit” — renferme aussi, pourtant, des éléments traditionnels. 


B. L’cuvrE HISTORIQUE DE Luc. 


, Quelle que puisse étre leur datation exacte, de nombreux textes 
néotestamentaires témoignent du trouble qui s’empara des croyants 
quand ils constatérent avec une évidence croissante que la parousie 
ne se produisait pas. Une premiére ”solution”, celle de l’'apocalyptique 
telle que nous la rencontrons chez Matthieu et dans l’Apocalypse de 


; Ct. CULLMANN, “La tradition", 1953, p. 22-24. 
BuLTMaNN, "Theologie des Neuen Testaments”, p. 470. 
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fondées sur |’Ancien Testament, mais encore — et ceci est bien plus 
décisif — parce que le concept hellénistique de pneuma était davan- 
tage en mesure de satisfaire aux exigences de la situation de fait. I] 
fallait exprimer, en effet, que le salut se trouvait déja substantiel- 
lement dans la personne du Glorifié et que la communauté 
recevait sa nouvelle existence en étant en relation permanente avec 
Lui. En recourant au concept hellénistique de pneuma, Paul pouvait 
rendre compte de deux faits : Jésus est entré dans le domaine du 
pneuma (cf. par ex. Rom. 1.4). Par ce pneuma, il rencontre sa commu- 
nauté et il agit en elle, si bien qu’incorporée au soma Christou, elle 
participe au pneuma Christou. 

Mais il faut formuler une seconde remarque qui dément ’insis- 
tance indue avec laquelle on souligne influence hellénistique exercée 
sur la pensée paulinienne : en dépit du fait que Paul a adopté le 
concept hellénistique de pneuma qui reléve d’un dualisme d’ordre a 
la fois spatial et présent, il n’a pas du tout éliminé la dimension 
temporelle-eschatologique. Pour le croyant individuel comme pour la 
communauté, la continuité entre corps terrestre et corps céleste repose 
sur l’action vivante du Kyrios déja ressuscité et encore a venir, de qui 
provient la force du pneuma. Le fait que Esprit a été donné ne 
signifie pas que Celui qui doit venir serait déja la. Au contraire, la 
réalité présente de |’Esprit est seulement arrabon (prémices) de ce 
qui est encore attendu. 

On peut dire en résumé qu’avec son concept de pneuma, Paul 
veut exprimer le fait que le Kyrios est présent pour sa communauté 
et pour chaque croyant individuel. L’apétre en cela met l’accent prin- 
cipal sur l’événement. I] le fait en se fondant sur une concentration 
kyriologique extraordinairement conséquente. Le Glorifié est, comme 
tel, Celui qui a été crucifié et Celui qui doit venir. Par 
le pneuma la communauté participe 4 son élévation, mais aussi 4 sa 
crucifixion et —dans l’espérance —A sa résurrection et 4 sa gloire. 
Ainsi la pneumatologie n’est pas seulement en rapport permanent avec 
la christologie (ce qui, certes, répond en principe a la réalité du Christ 
comme telle). Mais, présentée par Paul, la pneumatologie apparalt 
comme l’expression actuelle de la christologie. Cela ne signifie pas 
pour lui que pneuma et Kyrios puissent étre confondus, mais que 
action du Kyrios est le pneuma, ou — en sens inverse — que !’action 
du pneuma consiste & faire participer au Seigneur. I] n’y a donc chez 
Paul aucune différence proprement dite entre l’action de o en 
tant que Glorifié, et l’action de Esprit, puisque |’Esprit est le moyen 
d’action du Glorifié. 

Le fait que le Kyrios et Esprit sont pareillement interdépendants 
dans leur action est possible, selon Paul, pour deux raisons qui se 
rapportent lune 4 l’autre. 

D’une part Paul a cru jusqu’a sa mort que la parousie se pfo- 
duirait, sinon de son vivant déja (ce qu’il peut bien avoir pensé durant 
un certain temps), du moins 4 l’époque de sa génération. (Cf. le 
passage relativement tardif de Phil. 4.5). Etant donnée la briéveté 
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du temps qui existait pour lui entre la résurrection et la parousie, 
laction de Esprit comme tel ne posait aucun probléme particulier. 
Il pouvait reptendre le schéme bipartite de la tradition chrétienne 
primitive nun—tote, en lui apportant une seule correction : le nun 
devenait I’élévation du Kyrios déja ressuscité, tandis que le tote pou- 
vait rester — comme dans le schéme primitif — sa parousie encore 
attendue et néanmoins imminente. Entre le nun et le tote qui étaient 
tous les deux lourds de signification kyriologique, l’apétre ne voyait 
pas de raison d’intercaler un temps spécifiquement ”pneumatique”, 
qui, comme tel, aurait nécessité bien entendu une réflexion théolo- 


gique. 

D’autre part — et ceci n’est pas sans entretenir un rapport étroit 
avec la raison que nous venons de relever — Paul n’avait aucun motif 
de faire une distintion 4 l’intérieur du nun entre origine christologique 
et effet pneumatique. La maniére d’agir du Glorifié était en 
effet kata pneuma, et non kata sarka. Certes, Paul pouvait 
parler comme on sait de la tradition qu’il avait recue et transmise 
(I Cor. 11 et 15). Mais il n’était pas obligé de distinguer entre tradition 
christologique et actualité pneumatique, comme il devait le faire par 
ailleurs entre la tradition morte, littérale de l’Ancien Testament et son 
illumination christologique-pneumatique (2 Cor. 8-4). Car la tradition 
christologique et l’action pneumatique représentaient pour lui une 
seule et méme réalité °). 

Comme tel, le probléme ”Esprit et tradition” n’existe donc pas 
pour Paul. Un probléme de la tradition revétu d’une importance 
théologique ne naitra que lorsque, sous la pression d’un changement 
historique encore une fois inattendu, on sera contraint de distinguer 
tradition christologique et action pneumatique comme deux ”gran- 
deurs” spécifiques (*grandeur” devant étre entendu ici comme 
signifiant un ”acte” aussi bien qu’un ”étre”). 

Mare et Matthieu offriraient un tableau semblable. Les deux 
premiers Evangélistes ne veulent affirmer rien d’autre que Paul : 
"le fait méme, le fait seul que le salut eschatologique a fait irruption 
dans l’histoire” 7. Animés d’une intention semblable a celle qui a fait 
recueillir les paroles du Seigneur, ils veulent faire retentir la voix du 
chef céleste de la communauté comme une voix libre et_inspirée 
par Esprit, une voix qui — sans qu’on distingue entre “tradition” et 
“Esprit” — renferme aussi, pourtant, des éléments traditionnels. 


B. L’q:uvrE HISTORIQUE DE Luc. 


, Quelle que puisse étre leur datation exacte, de nombreux textes 
néotestamentaires témoignent du trouble qui s’empara des croyants 
quand ils constatérent avec une évidence croissante que la parousie 
ne se produisait pas. Une premiére ”solution”, celle de l’apocalyptique 
telle que nous la rencontrons chez Matthieu et dans l’Apocalypse de 


* Cf. CuLimann, "La tradition”, 1953, p. 22-24. 
* BuLtTmann, "Theologie des Neuen Testaments”, p. 470. 
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Jean notamment *, ne pouvait pas suffire & la longue. Pour rendre 
compte de la situation effective, on avait besoin d’un effort théo- 
logique nouveau, d’une réflexion beaucoup plus fondamentale. 
L’ceuvre historique de Luc et de Jean, chacun ayant sa maniére 
personnelle et sa fagon propre de poser le probléme, offrent les élabo- 
rations vraiment nouvelles qu’exigeait la situation. Ainsi, la doctrine 
du Saint-Esprit prit, elle aussi — et de maniére décisive — une 
nouvelle forme. 

Dans la mesure ot on |’examine sous l’angle de son intention 
consciente, oeuvre historique de Luc — abstraction faite des sources 
et de sa premiére et de sa seconde partie — révéle deux choses : la 
problématique particuliére avec laquelle l’auteur devait se débattre 
et la voie qu’il a frayée pour la résoudre. 

Le probléme consistait pour Luc 4 interpréter le schéme bipartite 
du christianisme primitif et de Paul d’une maniére telle que sa portée 
théologique ne fat pas abolie (ce qui aurait signifié rien de moins que 
la dissolution du christianisme), mais d’une maniére telle aussi qu’on 
put répondre aux questions cardinales découlant du fait que la parou- 
sie était différée jusqu’a une date indéterminée (cf. Act. 1.7). Ces 
questions, ce sont celles que posaient la maniére dont la présence de 
Jésus se manifeste entre sa résurrection et sa parousie, la signification 
théologique du temps déja écoulé depuis la fondation de |’Eglise, 1a 
cessation visible des expériences pneumatiques réservées de plus en 
plus, en fait, 4 un petit groupe de ’prophétes”. 


Les résultats principaux auxquels a abouti la réflexion théologique 
de Luc, qu’appelait la situation nouvelle créée par le retard de la 
parousie, peuvent se résumer ainsi : 

a) En raison du fait que le temps entre la résurrection et la 
parousie se révélait beaucoup plus étendu que ce que Paul encore 
admettait, Luc fut amené A distinguer entre Voeuvre du Jésus his- 
torique et l’ceuvre du Glorifié. Le schéme bipartite de la chrétienté 
primitive et, mutatis mutandis, de Paul fut modifié en un double 
sens : d’une part, le tote fut repoussé dans un avenir décisif, certes, 
mais néanmoins indéterminé ; d’autre part, deux périodes consécutives 
furent distinguées dans le nun lui-méme : le temps de Jésus et le 
temps de l’Eglise. La différence des temps est trés clairement établie 
chez Lue : lélévation n’est maintenant plus seulement la situation 
oui le Kyrios se trouve depuis sa résurrection, elle est l’Ascension, un 
événement unique qui est arrivé quarante jours aprés Paques et qui 
inaugure une nouvelle période de lhistoire. 

b) Le temps de Jésus est ainsi repoussé dans le passé. I se trans- 
forme en un ”milieu du temps” ® décisif. Représenter ce milieu devient 
désormais une entreprise historique, documentaire. Cette nouvelle 
maniére de considérer Jésus comme une apparition historique n’est 
pas conditionnée d’abord par la conception grecque de Vhistoire, mais 


® BARRETT, "The Holy Spirit in the Fourth Gospel", p. 2. 
® Cf. le livre de ConzELMANN ainsi intitulé : "Die Mitte der Zeit", 1954. 
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par le fait lui-méme du retard de la parousie. Au reste, si |’ ’hellé- 
nisme” avait servi l’Evangile ici — ce qui n’est pas sir — cela ne serait 
ni la premiére ni la derniére fois. (Cf. la maniére dont le concept 
hellénistique de pneuma a été utilisé et toute la facon dont la 
christologie s’est développée ultérieurement). Il y a des ”dangers” 
en cela, il faut le concéder. Mais sans dangers, aucune prédication 
de l’Evangile n’est possible... Quoi qu’il en soit, toute l'économie du 
salut fut organiquement développée, en arriére et en avant, 4 partir 
de ce milieu. Commengant avec la création, aboutissant 4 la parousie, 
elle se déroule en trois phases : le temps d’Israél, le temps de Jésus, 
le temps de |’Eglise. 

c) En vertu de ce qui précéde, la tradition et l’action de l’Esprit 
sont placées dans un autre éclairage que chez Paul. Si elles étaient 
identiques pour Papétre des Gentils, elles sont distinctes maintenant. 
Toutes les deux représentent chacune un mode particulier de |’action 
que Dieu poursuit par Jésus. La tradition contient les paroles pronon- 
cées et les actes accomplis par Jésus de son vivant, paroles et actes 
quil faut absolument connaitre pour connaitre Jésus. Ainsi s’explique 
leffort typiquement lucanien de limiter les apétres aux Douze et de 
considérer l’enseignement apostolique comme la norme de Il’Eglise, 
parce qu'il est le témoignage de ceux qui "ont été des témoins ocu- 
laires dés le commencement et sont devenus des ministres de la parole” 
(Luc 1.2). Mais Jésus n’est pas seulement présent grace au témoi- 
gnage documentaire des apétres, il l’est aussi par laction actuelle de 
Esprit. Si Jésus était de son vivant le seul porteur de |’Esprit, |’Esprit 
est donné a la communauté aprés le laps de temps qui s’écoule entre 
PAscension et Pentecdte et durant lequel ne se produit aucune 
manifestation pneumatique. ~Ainsi l’Esprit représente d’une part 
la singularité de Jésus, sa place au milieu de Vhistoire du salut, et 
d'autre part la continuité entre Jésus et l’Eglise, la relation positive 
avec le présent” ?° 

d) Il faut remarquer cependant que chez Luc la continuité entre 
Jésus et lEglise est simplement affirmée, mais non élaborée. Luc 
essaye manifestement d’ ’éliminer la notion d’Esprit selon laquelle ce 
dernier serait une force qui s’empare de homme par intermittence 
pour l'abandonner ensuite”. L’Esprit est donné 4 la communauté 
comme telle, elle vit et agit en lui. Mais il n’est pas montré comment 
cet Esprit qui demeure dans la communauté est lié en tout temps 
au Jésus historique. D’une part le portrait du Jésus historique est 
présenté dans l’Evangile (et d’une maniére telle, en vérité, —— 
y apparait, beaucoup plus intensément que chez Marc et Matthieu, 
comme le porteur et le Seigneur de |’Esprit), d’autre part l’action de 
Esprit est montrée dans les Actes des apdtres. Certes le dessein 
historique de la vie de Jésus composée par Luc a pour sens de dé- 
montrer la relation actuelle de cette vie avec l’Eglise d’aujourd’hui. 


° CONZELMANN, Op. cit., p. 159. 
4 SCHWEIZER, TWB, VI, p. 403. 
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Mais les effets de l’Esprit dans la vie de PEglise sont communiqués 
immédiatement comme représentant la réalité de Jésus. Aucun lien réel 
n’est établi entre la tradition évangélico-apostolique qui nous rapporte 
la vie de Jésus ot l’Esprit s'est déployé et la présence de l’Eglise ot 
Esprit se déploie encore. En d’autres termes, Luc affirme 4 la fois 
la “tradition” et |’ Esprit”, mais il ne ressent pas le probléme théo- 
logique qu’implique cette double affirmation. 


C. LE QUATRIEME EVANGILE. 


I] peut sembler a premiére vue qu'il en est des discours de Jésus 
chez Jean comme des paroles du Seigneur dans le christianisme 
primitif. L’auteur du quatriéme Evangile et le christianisme primitif 
ne pensent-ils pas tous les deux que le chef céleste de la communauté 
parle maintenant? Ne pensent-ils pas ainsi—a l’instar de Paul, et 
méme en insistant beaucoup plus que lui sur la relation avec le 
présent — que le Glorifié continue d’agir dans la communauté ? 

Une telle interprétation constituerait cependant un grave malen- 
tendu. I] faut relever, en effet, de maniére tout a fait nette que Jean 
a une eschatologie futuriste prononcée ** et qu’on ne peut comprendre 
sa pleine intention qu’a une condition : celle de voir que cette intention 
se situe dans le cadre d’une histoire du salut (semblable 4 celle de 
Luc) et de ’Eglise (malgré absence de ce mot chez Jean). 

De méme que chez Luc, Jésus est représenté de son vivant comme 
le seul porteur de l’Esprit. De méme que chez Luc, |’Esprit n’est 
donné aux disciples qu’aprés la résurrection. De méme que chez Luc, 
un réle décisif est attribué aux témoins oculaires. La foi se fonde sur 
leur martyria (cf. par ex. Jn. 19.35). Le pouvoir de pardonner ou de 
retenir les péchés est donné 4 eux seuls. De méme que chez Luc, 
un différence décisive est établie entre le temps ot Jésus a vécu et 
celui ou il n’est plus la (cf. Jn. 16.7). L’ceuvre du Ressuscité est con- 
fondue aussi peu que chez Luc avec l’ceuvre de I’Esprit. D’une 
maniére qui est méme beaucoup plus explicite que chez Luc, |’Esprit 
(qualifié ici de parakletos, ’équivalence ne saurait faire de doute) 
est désigné comme |’ ’autre” porteur de la paraklesis '*, une formule 
qui reléve déja de l’affirmation trinitaire. Aussi bien que pour Luc, 
il y a donc pour Jean, entre la résurrection et la parousie, un intérim 
ecclésiastique ot le Glorifié agit 4 la fois par la martyria apostolique 
et par l’opération de |’Esprit. 

Mais cela étant, Jean élabore les modalités des relations entre 

‘Esprit et le témoignage des témoins oculaires de maniére infiniment 
plus significative que Luc. Il met les deux modes de |’action divine 


12 BARRETT, "The —_ Spirit in the Fourth Gospel”, p. 4; "The Place of 
Eschatology in the Fourth Gospel”, in : Expos. Times, Vol. 59, 1947-48, p. 302- 
305 ; et "The Gospel according to Saint John”, Londres, 1955, p. 56-58 et p.408. 
Cf. aussi G.STAEHLIN, "Zum Problem der johanneischen Eschatologie”, ZNW. 
1934, p. 225-259; W.G.KuEMMEL, "Die Eschatologie der Evangelien”, Theol. 


Blaettern, 1936, p. 235-239; Px.H.MENOUD, "L’originalité de la pensée 
johannique”, RThPh, 1940, p. 245-253. 


BaRRETT, "The Holy Spirit...” p. 14. 











LE RAPPORT ENTRE L’ESPRIT ET LA TRADITION 143 


dans une relation beaucoup plus intime, beaucoup plus vivante, 
beaucoup plus organique. I] le fait en négligeant complétement |’élé- 
ment charismatique émotionnel et visible, et en voyant tout entiére 
Paction de Esprit dans le fait que ce dernier rappelle seulement ce 
que Jésus a dit (cf. Jn. 14. 26, 15. 26, 16.13 s.). Il ne s’agit pas du tout 
la de la répétition formelle, légale d’un enseignement achevé, mais 
de l’actualisation toujours nouvelle d’une histoire qui, en vérité, s’est 
passée une fois pour toutes. L’histoire comme telle est bien achevée. 
Mais la connaissance de cette histoire ne l’est pas. Cette connaissance 
est l’ceuvre de lEsprit qui s’accomplit toujours 4 nouveau dans la 
prédication de la communauté. Ainsi cette connaissance elle-méme se 
transforme en histoire. 


Pour ne pas allonger, nous n’avons pas parlé des sacrements. 
Dans ce domaine, on pourrait constater de Luc 4 Jean un dévelop- 
pement semblable a celui de la tradition évangélique. Si la relation 
entre Esprit et sacrement est encore imprécise chez Luc ™, elle est 
élaborée de maniére plus serrée et plus conséquente chez Jean”. 
Au reste, comme on le verra dans les perspectives dogmatiques, le 
probléme de la tradition se pose avec plus d’acuité pour la parole 
que pour le sacrement. 


Il Perspectives dogmatiques 


Du développement historique tel que nous avons dd nous borner 
4 Pesquisser, on peut dégager les stades suivants dans la maniére 
dont a été congue l’action de Jésus aprés sa résurrection. 

A lorigine, on se borne a constater et 4 affirmer que le Christ, 
en tant que Glorifié, continue A vivre et 4 agir. Bientét, on formule 
Punité de son activité prépascale et postpascale en mettant en intime 
telation sa prédication passée et sa présence dont la communauté 
fait Virrécusable expérience. Les choses ne se présentent pas encore 
d'une fagon radicalement différente quand Paul (a la suite de |’Eglise 
hellénistique) emploie le concept de pneuma pour exprimer le 
mode d’action du Glorifié. Mais bientét, comme on constate que 
le temps s’allonge au fur et A mesure que tarde la parousie, on 
distingue les deux composantes de la réalité actuelle du Christ : 
dune part le témoignage des témoins oculaires, dans le sens d’un 
rapport historique sur une histoire passée; d’autre part l’action de 
'Esprit considérée comme la puissance présente de Jésus. Cependant, 
parce que les composantes devaient étre distinguées, elles devaient 
etre rapportées lune & l’autre pour sauvegarder l’unité de la réalité 


2 ScHweizER, TWB, VI, p. 410-412. 
, "The Holy Spirit in the Fourth Gospel”, p. 5-1. 
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du Christ. Désormais la réalité de la présence du Christ est liée de 
maniére indissoluble et totale aux réalités qui, considérées concré- 
tement comme la “tradition” et l ”Esprit”, posent au théologien le 
probléme de leur différence et de leurs relations. 

Avant de présenter les principaux points du probléme tel qu'il 
se pose en systématique, nous devons faire trois remarques fondamen- 
tales. 

Il faut voir clairement en premier lieu que la réflexion systéma- 
tique ne saurait prendre son point de départ en dega du terme atteint 
par le développement que nous avons retracé. Depuis l’époque de Luc, 
l’Eglise se trouve une fois pour toutes dans ce temps ”prolongé” oi 
il faut distinguer entre tradition évangélico-apostolique et action de 
lEsprit. Depuis l’époque de Jean s’impose une fois pour toutes 
de maniére inévitable la nécessité de comprendre Il’action du Saint- 
Esprit comme l’expression sans cesse nouvelle de la tradition évan- 
gélique. En vertu de ce que nous venons de dire, il est impossible de 
présenter aujourd’hui lceuvre du Saint-Esprit en reproduisant sim- 
plement sur ce point la doctrine du christianisme primitif, ou celle de 
de Paul, ou méme celle de Luc. Car, en agissant de la sorte, on se 
reporterait de maniére artificielle 4 un stade dépassé. Remonter ainsi 
jusqu’a une situation passée, ce serait donner naissance 4 de nombrev- 
ses erreurs qui, alors, n’existaient pas du tout. Pour le dire de maniére 
tout a fait incisive : ce serait aujourd’hui tomber dans lilluminisme 
que de reprendre simplement 4 son compte, comme point de départ 
dune réflexion systématique, la pneumatologie de Paul, alors méme 
que ce dernier n’était pas du tout illuminé. Ce serait aussi donner 
dans | ’historisme libéral” ou, d’un autre point de vue, dans le 
*fondamentalisme” que d’adopter directement le concept de tradition 
propre & Luc, alors méme que ce dernier n’était ni “libéral”, ni 
*fondamentaliste”. Il va de soi que, par 14, nous ne voulons pas dire 
du tout que Luc, Paul, le message de la chrétienté primitive et la 
prédication de Jésus lui-méme soient devenus caducs, Cependant, la 
valeur permanente de ces premiers stades du développement réside 
dans le fait qu’ils nous rendent compréhensible le développement lui- 
méme et que, du méme coup, leur pleine et définitive importance ne 
se révéle qu’a la lumiére du développement lui-méme. Ainsi apparait 
Punité du témoignage néotestamentaire : non pas comme une somme 
indifférenciée de doctrines, mais bien comme le produit d’un déve- 
loppement historique manifeste. 

Il faut remarquer ensuite que le développement attesté par le 
Nouveau Testament a atteint son terme en tant qu’il a reconnu et 
exprimé les fondements permanents de toute action ultérieure du 
Glorifié. On ne peut se représenter en effet aucun développement 
fondamentalement nouveau qui dépasserait et invaliderait le scheme 
lucanien du temps et, par conséquent, la relation johannique entre 
Esprit et la tradition. Faire cette constatation, c’est reconnaitre et 
confirmer dans toute sa portée la canonisation du Nouveau Testament. 
Le Nouvau Testament ne révéle pas seulement ce qu'il faut trans- 
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mettre, mais aussi comment l’acte de la transmission se passe et doit 
se passer. Admettre cela, ce n’est pas nier le développement ultérieur 
de la tradition, comme le biblicisme le soutient de maniére trop 
massive en méconnaissant la limite qu’établit entre les origines et le 
déploiement ultérieur de la réalité du Christ la canonisation du 
Nouveau Testament précisément. Dans le fait que le dépét scripturaire 
témoigne non seulement du traditum, mais encore des conditions 
fondamentales de l’actus tradendi, il y a pour la réflexion systématique 
une indication relative au terrain sur lequel elle doit se placer et se 
maintenir si elle veut s’exprimer valablement au sujet de l’action du 
Saint-Esprit dans Pétendue représentée par Vhistoire de |’Eglise **. 

Il faut relever enfin le fait paradoxal en vertu duquel le schéme 
lucanien du temps, quoiqu’il ne puisse et précisément parce qu’il ne 
peut étre dépassé, a pour conséquence la délimitation d’un temps 
apostolique” en face d’un temps “postapostolique”. Si chez Luc 
luiméme la troisiéme phase était présentée de maniére indifférenciée 
comme le "temps de l’Eglise”, il faudra distinguer maintenant a 
lintérieur de cette troisiéme phase entre temps ”apostolique” et 
*postapostolique”. Par cette démarche est intégré au milieu du temps 
le temps apostolique lui-méme, car il est le temps ot ont été posés les 
fondements permanents de tout acte ultérieur de transmission. Au 
traditum appartient désormais non seulement le kerygma évangélique, 
mais aussi l’actus tradendi apostolique qui a valeur d’exemple. 

Il ne peut s’agir dans cet exposé de développer toute la problé- 
matique des relations entre ”Esprit” et ”tradition” et de fournir les 
éléments d’une solution. Nous devons nous contenter de définir les 
perspectives qu’indique le témoignage néotestamentaire. 

L’action du Saint-Esprit et la tradition évangélico-apostolique 
devant étre distinguées et rapportées l’une a l’autre, ce serait de prime 
abord une entreprise condamnée A l’insuccés que de vouloir exprimer 
sous la forme d’une synthése les relations existant entre ces deux 
"grandeurs”. Car, précisément, la forme de la synthése est inadéquate 
si on veut décrire une réalité dont la structure fondamentale est 
la polarité. Une tentative, conforme aux faits, de décrire la réalité 
polaire ou (si le mot n’est pas devenu trop équivoque) ”dialectique” 
dont il s’agit ici, ne peut étre entreprise qu’a partir d’un double mou- 
Vement : celui qui consiste a porter les regards d’une ”grandeur” a 
Pautre, et vice versa. 


1. L’ceeuvre du Saint-Esprit par rapport 2 la tradition évangélico- 
apostolique. 


Il faut relever d’abord le fait qu’on ne peut parler de Poeuvre 
du Saint-Esprit que par rapport 4 la tradition évangélico-apostolique. 
Certes, l’activité de ’Esprit ne s’épuise pas ainsi, mais dans la mesure 
var. & cet égard la monographie de Alexander von OETTINGEN, "Das goettliche 
jan niche", Ein Beitrag cur Lehve vom heiligen Geist", 1895, mérite toujours 

ue. 
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ou elle n’est pas en relation d’une maniére quelconque avec le fait 
historique constitué par le Christ, elle nous échappe et appartient au 
mystére du Deus absconditus. (Soit dit en passant, ce mystére ne peut 
pas étre simplement ignoré d’une théologie de la révélation. I) cons- 
titue en effet le domaine d’ou se détache la révélation et sans lequel 
les doctrines de la création, de la providence et de la prédestination 
disparaitraient de manieére illicite au profit de la christologie. Celle-ci 
perdrait alors son but et son sens, elle se transformerait méme en un 
christomonisme). 

Si nous voulons examiner maintenant l’action du Saint-Esprit par 
rapport 4 la tradition évangélico-apostolique, nous nous heurtons 
immédiatement aux deux modes particuliers de lopération du Saint- 
Esprit dont les qualifications sont des plus nettes : la prédication, 
expression de |’Esprit 4 l’ceuvre dans l’Eglise enseignante, et le dogme, 
expression de |’Esprit 4 ’ceuvre dans lEglise qui écoute. La prédi- 
cation est en effet actus tradendi dans la mesure ou la tradition 
évangélico-apostolique se transmet en elle au moyen de |’Esprit. De 
son cété, le dogme est le document de lactus tradendi dans la 
mesure ou il est le dépét de ce que l’Eglise a regu dans la prédication 
et de ce dont elle est devenue consciente grace au Saint-Esprit. Sans 
nous engager ici dans la question difficile de savoir comment la pré- 
dication et le dogme peuvent étre, en tant qu’ceuvres de homme, 
expression de |’ceuvre du Saint-Esprit et comment le dogme s’exprime 
eu égard a la division visible de l’Eglise et a la difficulté de trouver 
un organe ecclésiastique valable, nous partons d’un fait certain pour 
l’Eglise : la prédication et le dogme sont dus 4 l’action du Saint-Esprit. 
Dans ces conditions, notre question concréte se formule en ces 
termes : qu’est-ce que la prédication et le dogme par rapport 4 la 
tradition évangélico-apostolique ? La réponse a cette question et la 
problématique plus vaste qui en dépend ont une structure dont les 
traits peuvent étre esquissés ainsi : 

a) Il faut remarquer d’abord que, dans la plupart des cas, les 
propositions de la prédication et du dogme ne sont pas identiques 4 
celles de la tradition évangélico-apostolique. Grace 4 l’action du Saint- 
Esprit, il peut arriver certes que la simple répétition d’une affirmation 
néotestamentaire devienne une prédication actuelle et vivante, et que 
PEglise énonce un dogme en reprenant simplement un texte du 
Nouveau Testament, méme 14 ot un pareil texte s’est démontré 
propre 4 exprimer la révélation que l’Eglise a regue par la 
prédication. Le plus souvent, cependant, les choses ne se passent pas 
ainsi, mais de la maniére suivante : le Saint-Esprit opére dans l’acte 
par lequel se transmet la tradition évangélico-apostolique (ou dans 
lacte par lequel l’Eglise prend conscience de ce qu'elle a regu) de 
telle sorte qu’on en arrive & une autre formulation que celle du 
Nouveau Testament. C’est pourquoi le probléme de la “tradition” ne 


se Ee pas avec autant d’acuité pour les sacrements que pour la 
Parole. 
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b) Derriére le phénoméne réel des formulations différentes, il y 
a la question de fond que posent la portée et la compréhension théo- 
logique de l’ceuvré du Saint-Esprit. Dans l’examen de cette question, 
il faut exclure de prime abord une certaine compréhension théologique : 
celle en vertu de laquelle on devrait saisir de maniére analytique les 
propositions de la prédication et du dogme se rapportant & la tradition 
évangélico-apostolique, comme si l’ceuvre du Saint-Esprit consistait 
4 élucider la tradition en laissant de cété Vhistoricité concréte propre 
4 chaque époque de l’Eglise. Il en est bien plutét ainsi : le Saint- 
Esprit manifeste sa puissance créatrice dans le fait précisément qu'il 
élucide la tradition évangélico-apostolique en tenant compte de 
chacune des situations historiques qui lui font suite. Cela signifie que 
les propositions de la prédication et du dogme se rapportant A cette 
tradition sont synthétiques, Il en résulte que l’actualisation de 
Vhistoire de Jésus, histoire passée et advenue une fois pour toutes 
illic et tunc, s’effectue hic et nunc en donnant naissance 4 une 
histoire nouvelle et véritable, sans que l’eph hapax soit compromis. 
(On verra sous le chiffre 2 comment l’eph hapax est sauvegardeé). 

c) Par rapport & la tradition évangélico-apostolique, l’ceuvre du 
Saint-Esprit représente donc une connaissance, en tout temps nouvelle, 
de la réalité du Christ. Il ne s’agit pas la d’une connaissance qui ne 
serait valable que dans l’instant of elle se produit. Il s’agit bien 
plutét d’une connaissance qui s’élargit toujours plus de lhistoire 
unique et définitive de Eg Si tel n’était pas le cas, non seulement 
la continuité évidente de Vhistoire des dogmes deviendrait inintel- 
ligible, mais il faudrait encore se borner toujours 4 comprendre 
lceuvre du Saint-Esprit comme un événement non arrivé et destiné 
4 se produire sans cesse & nouveau. Toute V’histoire des dogmes et 
toute Phistoire de l’Eglise perdraient ainsi leur signification pour la 
théologie. 


2. La tradition évangélico-apostolique par rapport a Vceuvre du 
Saint-Esprit. 


Nous avons vu que la présence du Christ se produit par 
Vactualisation, au moyen du Saint-Esprit, dans le temps de l’Eglise 
(c'est-a-dire entre la résurrection et la parousie), de la tradition 
évangélico-apostolique, de sorte que nait une nouvelle histoire. Cette 
histoire est celle que forment les ”remémorations” vivantes et succes- 
sives grace auxquelles, en élucidant toujours 4 nouveau la tradition 
nous rapportant les paroles et les actions de Jésus telles que les ont 
consignées les témoins oculaires, le Saint-Esprit glorifie Jésus et fait 
connaitre la puissance de Celui qui a été élevé. Par rapport a la 
tradition évangélico-apostolique telle qu’elle a trouvé son dépét écrit 
dans le Nouveau Testament, ces remémorations constituent une 
tradition nouvelle, postapostolique, qui est l’histoire de l’actualisation, 
Phistoire de linterprétation actuelle de la tradition apostolique. 

Ici se pose une question lourde de sens : |’Eglise ne saisit-elle 
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la tradition évangélico-apostolique que dans son actualisation par le 
Saint-Esprit P 

Pour avoir quelque chance de pouvoir répondre A une telle 
question, nous devons nous figurer ce que signifierait le fait de 
devoir y répondre affirmativement par principe et sans réserve. S’il 
en était ainsi, si la tradition évangélico-apostolique s’épanouissait 
(d’un épanouissement qui la rende insaisissable comme telle) dans 
lceuvre d’interprétation actuelle accomplie par le Saint-Esprit, |’action 
de l’Esprit reposerait alors sur elle-méme. L’Esprit ne ”rappellerait” 
plus la révélation passée; au contraire, il créerait la révélation 
toujours 4 nouveau. En conséquence, il faudrait distinguer entre le 
Jésus historique et le Glorifié, de telle sorte que le Jésus historique, 
et avec lui “les événements qui se sont accomplis parmi nous” (les 
témoins oculaires) (Luc 1.1), devraient étre considérés comme 
définitivement hors d’atteinte. Ainsi lactus tradendi serait concu de 
maniére telle qu’il ne transmettrait plus un traditum, mais que dans 
lacte de la transmission, il créerait ce qu’il transmet. 

Si l’on veut échapper a cette interprétation de action du Saint- 
Esprit tout 4 fait opposée au témoignage néotestamentaire, on doit 
poser d’abord le postulat que voici : bien loin d’infirmer la tradition 
évangélico-apostolique, l’action du Saint-Esprit la fait connaitre et la 
révéle au contraire comme sa garantie. 

Mais comment concevoir la tradition évangélico-apostolique 
comme une grandeur particuliére, alors qu’elle n’est présente dans 
l’Eglise que sous la forme d’une remémoration due 4 Iaction de 
l’Esprit ? Dans quelle mesure ce qui est actualisé n’est-il pas identique 
avec l’actualisation ? 

Pour essayer de répondre & de telles questions, il faut cesser de 
penser de maniére statique, c’est-4-dire de maniére non historique. 
Nous l’avons relevé dans notre partie exégétique : l’action du Saint- 
Esprit est liée au fait qu’entre la résurrection et la parousie a com- 
mencé un temps inattendu sans doute, mais néanmoins indéniablement 
historique. Cela signifie qu’il faut comprendre l’action du Saint-Esprit 
de maniére dynamique, en d’autres termes : que cette action entraine 
dans un mouvement particulier les choses qu’elle atteint, mouvement 
par lequel ces choses deviennent pour la conscience de I’Eglise ce 
qu’elles sont en réalité. 

C’est un fait avéré, et qu’il faut mettre en valeur sans cesse 4 
nouveau contre toute espéce de biblicisme : la prédication et le 
dogme se rapportant 4 la tradition évangélico-apostolique sont des 
propositions synthétiques. Autrement dit, ce qui est implicite dans le 
Nouveau Testament est explicité par action du Saint-Esprit en fonc- 
tion de la situation historique ultérieure. Cela ne signifie pas du tout 
cependant que l’accés a la tradition évangélico-apostolique soit 
fermé. Au contraire, en montrant ce que la tradition évangélico- 
apostolique dit aujourd’hui, le Saint-Esprit ouvre l’accés A la tradition 
méme. II le fait de telle maniére qu’est mise en marche la recherche 
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unicité historique le message du Nouveau Testament qu’ouvre en tout 
historique ; celle-ci fait reconnaitre toujours 4 nouveau dans son 
temps la ”remémoration” produite par le Saint-Esprit. Il y a donc une 
action réciproque qui s’exerce entre l’opération du Saint-Esprit et la 
tradition évangélico-apostolique, ou, en d’autres termes, entre ees 
glorifié et Jésus historique. Ce n’est que par l’action du Saint-Esprit 
que le message du Nouveau Testament devient actuel et agissant. 
Mais aussi : ce n’est que sur le fondement du message néotestamentaire 
que lEglise peut reconnaitre l’action du Saint-Esprit. 

Si l'on considére ces deux mouvements, on pourra parler en 
vérité d'une “tradition vivante”. Mais on ne pourra pas représenter 
cette tradition par image connue du gland d’ou sort progressivement 
le chéne. Quelle que puisse étre l’exégése des passages néotestamen- 
taires qu’on cite volontiers ici (Mc. 4. 30-32; Mat. 18.31-88; Luc 
13. 18-21 ; etc.), une chose est certaine : de telles comparaisons ne 
sont pas aptes 4 expliquer le concept de tradition. Car si le chéne 
est sorti du gland, ce dernier n’existe plus en tant que tel : il est 
devenu chéne précisément. L’intégralité ontologique du gland — res- 
pectivement du traditum apostolique — qu’on entend affirmer contre 
le modernisme, est invalidée en réalité par le fait qu’elle est tout a 
po ream noétiquement et que, par suite, elle est dépourvue 
Weffet. 

Pour représenter concrétement les deux concepts de traditum et 
d'actus tradendi, ainsi que leurs relations réciproques qui sont 
difficiles 4 exprimer, je voudrais proposer une autre image. Que l’on 
compare l’événement unique constitué par l’épiphanie du Christ 4 la 
premiére exécution d’une symphonie. Le traditum apostolique est 
alors la partition écrite par les éléves du maitre (qui sont en méme 
temps aussi les premiers coexécutants) sur la base de ses indications. 
L’actus tradendi est constitué par toutes les autres exécutions, 
postérieures 4 la premiére. Toutes auront lieu sur la base de la partition, 
certes. Chaque exécution, pourtant, ne sera pas une simple lecture de 
la partition, mais sur la base de cette derniére, elle sera — en d’autres 
lieux, en d’autres temps, par d’autres hommes, a l’aide d’autres ins- 
truments — l’actualisation sans cesse nouvelle de unique symphonie. 
L’euvre du maitre sera transmise aux générations ultérieures du fait 
qu'elle sera exécutée toujours A nouveau, cependant que dans l’acte 
de la transmission sera transmise la référence” 4 cette tradition, 
c'est-a-dire la partition. La difficulté particuliére du probléme de la 
tradition réside ainsi dans un double fait : d’une part, les exécutions 
contribuent a faire valoir toujours 4 nouveau — et cela signifie certai- 
nement toujours plus —les richesses de la symphonie ; d’autre part, 
ces richesses nouvellement découvertes ne doivent empécher en aucun 
cas le recours constant a la partition et, par suite, les executions 
nouvelles, indépendantes des précédentes. Sans |’exécution, la partition 
n’aurait aucune signification, c’est-a-dire aucun présent. Mais elle 
prend sa signification décisive précisément lorsqu’elle peut étre 
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exécutée. Bien loin de rendre la partition superflue, l’exécution 
révéle au contraire la nécessité de sa fonction critique. 

L’”’Ecriture” et la ’tradition” ne sont pas deux maniéres diffé- 
rentes de communiquer le plein Evangile. Mais la communication 
consiste dans le fait que l’Ecriture est actualisée, c’est-d-dire transmise 
par le Saint-Esprit, et que cette actualisation est reconnaissable lors- 
qu’on remonte 4 |’Ecriture lue comme un document historique. 

On ne rendra justice 4 la problématique de la ”tradition” que si 
l’on se refuse 4 en chercher la solution dans le fait que, méconnaissant 
la polarité des deux mouvements, on considérerait soit l'un, soit l’autre 
d’entre eux comme celui qui, en fin de compte (et, par conséquent, 
dés le début !), serait le seul déterminant. 

Le témoignage néotestamentaire ne nous invite pas aux courts- 
circuits dont il vient d’étre question. Comme j’espére l’avoir montré, 
la tache devant laquelle il nous place est beaucoup plus difficile, mais 


aussi—ceci vaut avant tout pour la discussion cecuménique — 
beaucoup plus riche en promesses. 


(Traduit de l’allemand par Richard Stauffer) 


Jean-Louis Leusa, Neuchatel. 











La présence réelle chez 


saint Thomas et chez Calvin 


Les questions qui touchent a la Céne sont parmi les plus 
difficiles et les plus pénibles de celles qui divisent la chrétienté. 
Le Christ se donne lui-méme a ses enfants dans le sacrement de 
l'unité, et ceux-ci se divisent entre eux sur la question du mode 
de sa présence. Catholiques et protestants divergent : ]’Eglise 
romaine a promulgué le dogme de la transsubstantiation, auquel 
les Réformés dans leur ensemble ne peuvent souscrire; ils y 
voient une superstition et une forme sournoise de magie religieuse. 
Chacun des deux interlocuteurs est convaincu d’avoir raison, et 
les deux positions s’excluent. Tel est le fait affligeant. 

Mais il ne suffit pas de le constater et de le déplorer. L’unité 

est voulue de Dieu : Christ est mort pour réunir dans un seul corps 
tous les enfants de Dieu dispersés (Jn. 11.52). 
Nous devons done chercher a vaincre nos oppositions, méme 
lorsqu’elles nous paraissent insurmontables, en remontant aux 
sources de nos traditions respectives, pour retrouver le bien com- 
mun inaliénable et détendre, s’il est possible, les conflits, dans 
Pattente d’une unité qui nous parait impossible aujourd’hui, mais 
dont nous devons malgré tout espérer la réalisation. 

Notre propos dans les pages qui suivent, est de comparer dans 
cette intention la doctrine thomiste de la transsubstantiation et la 
doctrine calvinienne de la présence réelle, en vérifiant en parti- 
culier si les reproches que Calvin adresse a la position romaine 
sont fondés en ce qui concerne saint Thomas. 

Il nous semble que tel n’est pas le cas... Au Moyen Age, et en 
particulier chez saint Thomas, la doctrine chrétienne a revéetu une 
forme extrémement abstraite. Il en est résulté un avantage qui 
était de donner a l’enseignement de |’Eglise une grande précision 
et une grande rigueur, et un inconvénient, celui de rendre cette 
théologie incompréhensible sans une forte préparation philoso- 
phique. Or avec le temps, la maniére de poser les problemes 
change. Le sens des mots se modifie. Il devient de plus en plus 
difficile de porter un jugement équitable sur une pensée devenue 
étrangére parce qu’on ne sait plus la comprendre par l’intérieur. 

Les jugements portés au XVIF° siécle sur la doctrine thomiste 
de la transsubstantiation nous fournissent un exemple évident de 
ce phénoméne. Calvin est celui des Réformateurs qui a défendu 
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avec le plus de force la présence réelle. Mais il s’est opposé a la 
doctrine de la transsubstantiation, ot il discernait un matérialisme 
grossier. Or si ce matérialisme était le fait de certains thomistes 
de son temps, il était aux antipodes de la pensée historique de 
saint Thomas. Les choses ne sont donc pas si simples qu’on le croit 
communément. Non seulement l’opposition entre la doctrine de 
Calvin et celle du meilleur théologien de l’Eglise romaine n’est pas 
aussi forcée qu’on le dit, mais nous croyons méme qu’on peut, 
en un sens, parler d’une certaine unité. 

Notre démarche sera la suivante : nous nous proposons 
d’abord d’exposer la pensée de Calvin sur la présence réelle, en 
particulier les critiques qu’il adresse a la notion de transsubstan- 
tiation. Ensuite nous examinerons les bien-fondé de ces reproches 
en recourant au texte de saint Thomas lui-méme et nous consta- 
terons un anti-matérialisme tout a fait net. Enfin nous essaierons 
d’expliquer les raisons de l’opposition de Calvin a la transsubstan- 
tiation. 


I. Calvin et la présence réelle 


On sait l’opposition de Calvin a la doctrine de la transsubstan- 
tiation. On connait moins la force avec laquelle il affirme la 
présence réelle. I] ne se contente pas de dire que les signes ne sont 
pas vides, ou que notre union avec le Christ est effective, réelle, 
et non pas imaginaire. Zwingle et Oecolampade en disaient autant 
dans leurs écrits sans le sastisfaire : personne en effet, dans |’Eglise: 
ne peut mettre en doute qu’il nous soit vraiment donné quelque 
chose a la Céne. Le point n’est pas 1a : les chrétiens ont l’habitude 
de voir dans le sacrement de la Céne quelque chose de particulier. 
Jésus a dit du pain eucharistique : ceci est mon corps. II n’a pas 
dit de l’eau du baptéme : ceci est mon sang. Pourtant le baptéme 
est le sacrement de la purification des péchés, et il est écrit : 
"le sang de Jésus-Christ nous purifie de tout péché”’. Il ne suffit 
donc pas de parler dans le cas de la Céne de signes, ni méme de 
de signes efficaces pour rendre compte des paroles de |’institution. 
Il faut ajouter que le corps et le sang du Christ nous sont 
effectivement communiqués. En d’autres termes, il faut affirmer 
la présence réelle, c’est-a-dire que nous recevons le corps et le sang 
du Christ comme les aliments que nous mangeons. 

Il convient de dissiper en passant une équivoque. Le libéra- 
lisme a affirmé spirituellement tout ce qu’il a nié réellement. Il 
subsiste des traces de ce libéralisme jusque chez des théologiens 


+1 Jn. 1. 7. 
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orthodoxes qui désirant maintenir le réalisme sans tomber dans le 
substantialisme, affirment une présence spirituelle-réelle, et 
soutiennent que ce qui est spirituel n’est pas moins réel que ce 
qui est matériel. C’est vrai, mais c’est insuffisant. 

Bien entendu, ce qui est spirituel n’est pas moins réel que ce 
qui est corporel, et on ne peut pas dire qu’il n’y ait rien de réel 
dans le baptéme parce qu’il n’y a rien de corporel dans ce 
sacrement. 

Il est également bien évident que le Christ n’est présent que 
par le Saint-Esprit. 

La difficulté est ailleurs. La question que nous devons poser 
est la suivante : le Saint-Esprit assure-t-il la présence du corps et 
du sang du Christ, ou non ? 

La grace et le Saint-Esprit sont aussi présents en nous qu’ils 
peuvent |’étre quand ils le sont spirituellement, parce que ces 
réalités spirituelles. Mais affirmer une présence spirituelle du 
corps du Christ, c’est affirmer une présence seulement en esprit 
de ce méme corps, donc en fait une absence. I] appartient en effet 
ala nature des choses corporelles d’étre présentes corporellement, 
et non pas seulement spirituellement. Sous prétexte de ne pas 
matérialiser, on nie le réalisme. 

La présence réelle passe pour étre |’affirmation par excellence 
de la théologie romaine de la Céne. On a tendance a oublier que 
Calvin l’admet dans le sens précis que nous venons de définir. 
Voici un texte significatif, tiré du Petit Traité de la Sainte Céne : 
"Si Dieu ne peut tromper ne mentir, il s’ensuit qu’il accomplit 
tout ce qu’il signifie. I] fault doncq que nous recevions vrayement 
en la Cene le corps et le sang de Iesus Christ, puis que le Seigneur 
nous y represente (en francais moderne nous dirions : nous y rend 
présente) la communion de l’un et de |’autre. Car autrement, que 
seroit-ce a dire, que nous mangeons le pain et beuvions le vin en 
signe que sa chair nous est viande (en frangais moderne : aliment) 
et son sang breuvage, s’il ne nous donnoit que pain et vin, laissant 
la vérité spirituelle derriére ? Ne seroit-ce pas 4 faulses enseignes 
qu'il auroit institué ce mystere? Nous avons doncq a confesser 
que si la representation que Dieu nous faict en la Cene est veri- 
table, la substance interieure du Sacrement est conioincte avec les 
signes visibles : et comme le pain nous est distribué en la main, 
aussi le corps de Christ nous est communiqué, a fin que nous en 
soyons faictz participans. Quand i] n’y auroit autre chose, si avons 
nous bien matiére de nous contenter, quand nous entendons que 
que Iesus-Christ nous donne en la Céne la propre substance de son 
corps et de son sang, a fin que nous le possedions pleinement”. 

Les expressions que nous avons soulignées sont parfaitement 
Claires et elles satisferaient pleinement un catholique romain. De 


? Petit Traicté de la saincte Cene de nostre Seigneur Iesus Christ, 1541, 
Corp. ref. vol. V, 440; Opera selecta (P. Barth), t. I, p. 509-510. 
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avec le plus de force la présence réelle. Mais il s’est opposé 4 la 
doctrine de la transsubstantiation, ot il discernait un matérialisme 
grossier. Or si ce matérialisme était le fait de certains thomistes 
de son temps, il était aux antipodes de la pensée historique de 
saint Thomas. Les choses ne sont donc pas si simples qu’on le croit 
communément. Non seulement l’opposition entre la doctrine de 
Calvin et celle du meilleur théologien de l’Eglise romaine n’est pas 
aussi forcée qu’on le dit, mais nous croyons méme qu’on peut, 
en un sens, parler d’une certaine unité. 

Notre démarche sera la suivante : nous nous proposons 
d’abord d’exposer la pensée de Calvin sur la présence réelle, en 
particulier les critiques qu’il adresse a la notion de transsubstan- 
tiation. Ensuite nous examinerons les bien-fondé de ces reproches 
en recourant au texte de saint Thomas lui-méme et nous consta- 
terons un anti-matérialisme tout a fait net. Enfin nous essaierons 


d’expliquer les raisons de l’opposition de Calvin a la transsubstan- 
tiation. 


I. Calvin et la présence réelle 


On sait l’opposition de Calvin a la doctrine de la transsubstan- 
tiation. On connait moins la force avec laquelle il affirme la 
présence réelle. Il ne se contente pas de dire que les signes ne sont 
pas vides, ou que notre union avec le Christ est effective, réelle, 
et non pas imaginaire. Zwingle et Oecolampade en disaient autant 
dans leurs écrits sans le sastisfaire : personne en effet, dans |’Eglise, 
ne peut mettre en doute qu’il nous soit vraiment donné quelque 
chose 4 la Céne. Le point n’est pas 14 : les chrétiens ont I’habitude 
de voir dans le sacrement de la Céne quelque chose de particulier. 
Jésus a dit du pain eucharistique : ceci est mon corps. I] n’a pas 
dit de l’eau du baptéme : ceci est mon sang. Pourtant le baptéme 
est le sacrement de la purification des péchés, et il est écrit : 
"le sang de Jésus-Christ nous purifie de tout péché”. Il ne suffit 
donc pas de parler dans le cas de la Céne de signes, ni méme de 
de signes efficaces pour rendre compte des paroles de l’institution. 
Il faut ajouter que le corps et le sang du Christ nous sont 
effectivement communiqués. En d’autres termes, il faut affirmer 
la présence réelle, c’est-a-dire que nous recevons le corps et le sang 
du Christ comme les aliments que nous mangeons. 

I] convient de dissiper en passant une équivoque. Le libéra- 
lisme a affirmé spirituellement tout ce qu’il‘a nié réellement. Il 
subsiste des traces de ce libéralisme jusque chez des théologiens 


+1 Jn. I. 7. 
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orthodoxes qui désirant maintenir le réalisme sans tomber dans le 
substantialisme, affirment une présence spirituelle-réelle, et 
soutiennent que ce qui est spirituel n’est pas moins réel que ce 
qui est matériel. C’est vrai, mais c’est insuffisant. 

Bien entendu, ce qui est spirituel n’est pas moins réel que ce 
qui est corporel, et on ne peut pas dire qu’il n’y ait rien de réel 
dans le baptéme parce qu’il n’y a rien de corporel dans ce 
sacrement. 

Il est également bien évident que le Christ n’est présent que 
par le Saint-Esprit. 

La difficulté est ailleurs. La question que nous devons poser 
est la suivante : le Saint-Esprit assure-t-il la présence du corps et 
du sang du Christ, ou non ? 

La grace et le Saint-Esprit sont aussi présents en nous qu’ils 
peuvent |’étre quand ils le sont spirituellement, parce que ces 
réalités spirituelles. Mais affirmer une présence spirituelle du 
corps du Christ, c’est affirmer une présence seulement en esprit 
de ce méme corps, donc en fait une absence. I] appartient en effet 
ala nature des choses corporelles d’étre présentes corporellement, 
et non pas seulement spirituellement. Sous prétexte de ne pas 
matérialiser, on nie le réalisme. 

La présence réelle passe pour étre l’affirmation par excellence 
de la théologie romaine de la Céne. On a tendance a oublier que 
Calvin l’admet dans le sens précis que nous venons de définir. 
Voici un texte significatif, tiré du Petit Traité de la Sainte Céne : 
"Si Dieu ne s<ut tromper ne mentir, il s’ensuit qu’il accomplit 
tout ce qu’il s:gnifie. I] fault doncq que nous recevions vrayement 
en la Cene le corps et le sang de Iesus Christ, puis que le Seigneur 
nous y represente (en francais moderne nous dirions : nous y rend 
présente) la communion de I’un et de l’autre. Car autrement, que 
seroit-ce a dire, que nous mangeons le pain et beuvions le vin en 
signe que sa chair nous est viande (en francais moderne : aliment) 
et son sang breuvage, s’il ne nous donnoit que pain et vin, laissant 
la vérité spirituelle derriére ? Ne seroit-ce pas 4 faulses enseignes 
qu'il auroit institué ce mystere? Nous avons doncq a confesser 
que si la representation que Dieu nous faict en la Cene est veri- 
table, la substance interieure du Sacrement est conioincte avec les 
signes visibles : et comme le pain nous est distribué en la main, 
aussi le corps de Christ nous est communiqué, a fin que nous en 
soyons faictz participans. Quand i] n’y auroit autre chose, si avons 
nous bien matiére de nous contenter, quand nous entendons que 
que Iesus-Christ nous donne en la Céne la propre substance de son 
corps et de son sang, a fin que nous le possedions pleinement”. 

Les expressions que nous avons soulignées sont parfaitement 
Claires et elles satisferaient pleinement un catholique romain. De 


? Petit Traicté de la saincte Cene de nostre Seigneur Iesus Christ, 1541, 
Corp. ref. vol. V, 440; Opera selecta (P. Barth), t. I, p. 509-510. 
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tels passages ne sont pas rares dans l’ceuvre du Réformateur, Ils 
correspondent a toute une ligne de sa pensée. Un adversaire comme 
Bossuet I’a parfaitement reconnu et souligne en plusieurs passages 
de l’Histoire des Variations "combien il (Calvin) parle fortement 
de la réalité”*. Niesel, dans son étude de la doctrine eucharistique 
de Calvin,‘ admet aussi la présence réelle chez le Réformateur au 
sens d’une présence du corps et du sang. 

Mais alors n’est-il pas étonnant que Calvin se soit opposé avec 
la violence que |’on sait 4 la notion romaine de transsubstantiation ? 
Les catholiques romains veulent-ils dire autre chose que ce que 
Calvin confesse ? La question est troublante, et il est nécessaire 
pour y donner réponse, d’examiner le sens des objections que le 
Réformateur a élevées contre la notion romaine. 

Nous lisons ces objections dans le Petit Traicté de la Sainte 
Cene, a l’endroit ot il est question de la transsubstantiation.. I] 
vaut la peine de transcrire ce passage en entier : 

"Le second erreur que le Diable a semé pour corrumpre ce 
sainct mystere, a esté en forgeant et inventant, que apres les 
parolles prononcées avec intention de consacrer, le pain est trans- 
substantié au corps de Christ et le vin en son sang. Ce mensonge, 
premierement, n’a nul fondement de I’Escriture, et n’a aucun 
tesmoignage de |’Esglise ancienne : et, qui plus est, ne peut nulle- 
ment convenir ne subsister avec la parolle de Dieu. N’est-ce pas 
une glosse trop contraincte, quand Iesus-Christ, monstrant le pain, 
l’appelle son corps, de dire que la substance du pain est aneantie, 
et en son lieu survient le corps de Christ ? Mais il n’est ia mestier 
de remettre la chose en doubte, veu que la vérité est assez evidente 
pour refuter ceste absurdité. Ie laisse infiniz tesmoignages, tant de 
l’Escriture que des anciens Peres, ou le Sacrement est appellé pain. 
Seulement ie dys que la nature du Sacrement requiert cela, que 
le pain materiel demeure pour signe visible du corps. Car c’est 
une reigle generalle pour tous Sacremens, que les signes que nous 
y voyons doivent avoir quelque similitude avec la chose spirituelle 
qui y est figurée. Comme doncq au baptesme nous avons certitude 
du lavement interieur de noz ames, quand ]’eaue nous en est 
donnée pour tesmoignage, laquelle nettoye noz ordures corpo- 
relles : aussi fault-il qu’en la Cene il y ayt du pain materiel, pour 
nous testifier que le corps de Christ est nostre viande. Car autre- 
ment, quelle signification seroit-ce, que la blancheur nous figurast 
cela? Nous voyons doncq clairement comme toute la represen- 
tation, laquelle nous a voulu donner le Seigneur pour condescendre 
a nostre infirmité, periroit, sinon que vrayement le pain 
demeurast. Car les parolles dont nous use le Seigneur emportent 


* Bossuet, Histoire des Variations ; voir le livre II, en particulier le ch. 37. 

4 WILHELM NIESEL, Calvins Lehre vom Abendmahl, (Forschungen zur 
Geschichte und Lehre des Protestantismus, Dritte Reihe, Bd. III.) Miinchen. 
Kaiser, 1930, VIII-106 p. in-8. Cf. l’analyse d’'ARTHUR GRaF in Revue de 
Théologie et de philosophie, t. 20, 1932, pp. 135-150. 
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autant qui diroit : Tout ainsi que l’homme est substenté et entre- 
tenu selon le corps en mangeant du pain, ainsi ma chair est la 
nourriture spirituelle dont les ames sont vivifiées. D’avantage, que 
deviendroit l’autre similitude que baille sainct Paul ? c’est, comme 
plusieurs grains de bled sont meslez ensemble pour faire un pain, 
ainsi fault-il que nous soyons unis ensemble, puis que nous 
participons tous d’un pain. S’il n’y avoit que la blancheur sans 
substance, ne seroit-ce pas mocquerie de parler ainsi? Pourtant 
nous concluons sans doubte, que ceste transsubstantiation est 
invention forgée du Diable, pour depraver la verité de la Cene. ° 

Les raisons pour lesquelles Calvin refuse la transsubstantiation 
sont donc les suivantes : 

1. Elle n’a pas de base scripturaire. 

2. L’évidence lui est contraire : il est bien visible que la 
substance n’est pas changée. 

3. La nature du sacrement requiert que le pain reste du pain. 

A ces raisons, i] faut ajouter le refus des conséquences absur- 
des qu’on tire de la transsubstantiation, en particulier l’affirmation 
d’une présence locale. Or la présence locale est une absurdité pour 
la raison suivante : il est contraire a la nature corporelle de se 
simultanément en plusieurs lieux : Or Christ qui a assumé notre 
humanité ”l’a exaltée au ciel, la retirant de condition mortelle : 
mais non pas en changeant sa nature” °. I faut donc nier la présence 
locale, parce qu’elle détruit ce que nous devons tenir de la nature 
humaine du Christ. 

L’objection de Calvin est décisive et nous verrons que saint 
Thomas l’avait faite avant lui’. Calvin semble d’ailleurs ne pas 
lavoir ignoré : ’Combien que les anciens docteurs Sorbonicques 
disputent plus subtilement, comme le corps et le sang sont con- 
joinctz avec les signes : toutesfois on ne peut nyer que ceste opinion 
nayt esté receue des grans et petis en |’Esglise papalle, et qu’elle 
he soit aujourdhuy cruellement maintenue par feu et par glaive : 
que Iesus Christ est contenu soubz ces signes, et que la il le fault 
cercher.” ® 

Une autre conséquence engendrée par cette erreur est la 
superstition dont on entoure les espéces : ”ceste adoration 
charnelle, laquelle n’est que pure ydolatrie. Car de se prosterner 
devant le pain de la Cene, et 14 adorer Iesus Christ comme s'il y 
estoit contenu, c’est en faire un ydole, au lieu d’un Sacrement. 
Nous n’avons pas commandement d’adorer, mais de prendre et de 
manger.” ® 


. oa n—- Traicté de la saincte Cene, Corp. ref. V, 450-451. Opera sel. t. I, 

* Ibid. C.R. V, 452; . sel. I, 521. 

7 Sum. theol. III, q. og 1 ad 3° et 4 c. Cf. aussi q. 76, 5,0, et 6 c. ad Im 
et q. 81, 1 ad 2m. Nous avons la ce qu’on pext dire de plus fort contre la 
doctrine luthérienne de Tlubiquité du co e Christ. 

® Petit Traicté, ibid. C.R. 451, Op. sel. 521. 

* Ibid. C.R. 452, Op. sel. 522. 
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Telles sont les grandes lignes de la position que défend Calvin 
en 1541 sur le point particulier qui nous occupe. Dix-huit ans plus 
tard, il soutiendra le méme point de vue dans la grande édition 
de |’Institution’®. Mais dans ce dernier passage la pointe des 
objections contre la transsubstantiation est plus apparente. Cette 
pointe est nettement anti-matérialiste, "Hic omnium finis est, per 
consecrationem Christum fieri qui antea panis erat : deinde sub 
illo panis colore lateat Christus” **. C’est une superstition grossiére 
que l’on tienne du pain pour Dieu lui-méme (... ut panis pro Deo 
haberetur) *. D’autre part l’anéantissement de la substance est 
une absurdité : ’ergo ad hoc figmentum confugere necesse est, fieri 
conversionem panis in corpus : non quod proprie ex pane corpus 
fiat, sed quia Christus ut sub figura se occultet, substantiam in 
nihilum redigit” **. Calvin n’ignore pas que le mot de conversion 
a été parfois utilisé par les Peres : ’non quod abolere vellent in 
externis signis substantiam, sed ut docerent panem mysterio 
dicatum longe a vulgari distare, ac jam alium esse”. Nous 
allons voir que c’est exactement le sens qu’a le mot transsubstan- 
tiation pour saint Thomas et qu’il s’oppose lui aussi a un 
anéantissement de la substance. 


Il. Lesens de la doctrine thomiste 
de la transsubstantiation 


Le traité de l’Eucharistie comprend les questions 73 a 83 de 
la 3° partie de la Somme théologique. Arrétons-nous aux questions 
74 a 78 qui sont directement en rapport avec notre sujet »’. 

L’ordre des matiéres est souvent ce qu’il y a de plus personnel 
chez saint Thomas et il convient toujours de l’examiner avec soin 
pour saisir l’exacte démarche de la pensée. La question 73 traitait 
de l’eucharistie en général, les questions 74-77 considérent ce qui 
a trait 4 la matiére du sacrement et la question 78 ce qui a trait 
asa forme. A leur tour les questions 74-77 se subdivisent de la 
maniére suivante : la question 74 étudie la matiére en elle-méme, 
les suivantes traitent son état en tant que consacrée. La lecture 


10 Institutio christiane religionis, L. IV, chap. XVII. 

1 Ibid. n. 13. Op. sel. t. V, p. 356, 1. 26 et ss. 

12 Toid. p. 357, 1. 11. 

18 Ibid. p. 357, 1. 16 a 19. 

1¢ Ibid. p. 358, 1. 2 et ss. 

1’ Le mot "transsubstantiation” est antérieur a saint Thomas. Le dogme 
de la transsubstantiation a été promulgué en 1215 au Concile du Latran, mais 


le mot était employé couramment au XIII° siécle par Etienne d’Autun et 
plusieurs autres. 
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des différents titres des articles de la question 74 ne peut manquer 
détonner le lecteur réformé peu familier de saint Thomas. II 
Yaccusera volontiers de puérilité et sourira, ne comprenant qu’on 
puisse disputer gravement pour savoir ”utrum requiratur ad 
materiam hujus sacramenti quod sit panis triticeus” ou bieu 
"utrum hoc sacramentum debeat confici ex pane azymo” etc. On 
ferait mieux de rechercher la raison pour laquelle saint Thomas 
sarréte a ces détails. La raison en est la suivante : ce sacrement 
ayant pour particularité distinctive qu’il consiste non dans une 
simple application de sa matiére (comme |’eau pour le baptéme), 
mais dans la consécration de la matiére elle-méme, il est néces- 
saire d’étudier d’abore ~ette matiére prise en elle-méme. C’est ce 
qu il fait fort consciencieusement tout au long de ces huit articles. 
Puis la question 75 traite du fait de la mutation, la question 76 
de l’état du Christ qui est présent dans la matiére qui a été 
changée, et enfin la question 77 s’occupe de ce qui reste de cette 
matiere elle-méme aprés la mutation. 

Cette répartition des questions répond a une double préoccu- 
pation. Saint Thomas veut sauvegarder |’affirmation de la présence 
réelle au sens ow nous |’avons définie en commengant : le corps et 
le sang du Christ sont présents dans le pain et dans le vin, et il 
veut aller jusqu’au bout de cette affirmation. D’autre part il veut 
exclure un matérialisme grossier selon lequel le corps du Christ 
viendrait du ciel sur l’autel pour étre ensuite déchiré a belles 
dents par le fidéle. D’un cété, il y a plus qu’un signe efficace, de 
l'autre, le corps et le sang du Christ ne sont pas présents dans le 
sacrement selon qu’ils sont en eux-mémes et qu’ils tombent sous 
le sens. Si l’on veut rendre justice a saint Thomas, il faut souligner 
également ces deux intentions, et aller avec lui jusqu’au bout de 
son réalisme comme de son antimatérialisme. 

Le premier article de la question 75 est capital pour saisir le 
sens du réalisme de saint Thomas. I] commande toute la suite. 
L’auteur y pose la question suivante : le corps du Christ est-il dans 
ce sacrement selon la vérité, ou seulement selon la figure, ou 
comme dans un signe ? L’importance du sujet est soulignée par un 
fait significatif : la série d’articles annoncée dans le sommaire de 
la question ne correspond pas aux articles effectivement traités 
dans la suite, ce qui est une particularité unique dans la Somme. 
D’ou vient cette anomalie ? Tout simplement du fait que le sujet 
de article 1 s’est imposé avec une telle force a saint Thomas lors 
de la rédaction, qu’il l’a obligé 4 modifier le plan primitif dont le 
sommaire est le témoin. ac 

Voici ce qu’en dit le P. Pégues : "Les éditeurs de l’édition 
léonine, en signalant cette particularité, déclarent que nous n’en 
connaissons pas la raison. Le fait existe. Presque toute la tradition 
manuscrite en fait foi. Il est difficile, pour ne pas dire impos- 
sible, d’en appeler ici 4 une erreur de copiste. Saint Thomas lui- 
méme aura ainsi formulé le sommaire de la question. I] lui était 
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d’autant plus naturel de le formuler ainsi ou dans cet ordre, que 
cet ordre répond en partie a celui qu'il s’était tracé dans le 
Commentaire sur les Sentences, liv. IV, dist. 11. Les trois premiers 
articles sont énoncés dans le méme ordre et a peu prés dans les 
mémes termes. I] est vrai que dans ces articles se trouvaient plu- 
sieurs questiuncule, reportées, ici, dans la Somme, aprés l’article 
4. Mais cela méme nous montre que saint Thomas est bien |’auteur 
du sommaire de la Somme, disposant dans un ordre meilleur 
l’ordre des Sentences et transformant en articles ce qui n’avait, 
dans les Sentences, que le caractére de quaestiunculae. C’est donc 
bien lui qui, en abordant la question présente, dans la Somme, |’a 
congue, dans son premier jet, selon l’ordre que nous venons de 
transcrire. Mais, ensuite, quand il a voulu commencer le dévelop- 
pement des articles annoncés, il aura remarqué que tous ces 
articles étaient commandés par un article plus essentiel et qui 
devait venir en premier lieu, l’article méme de la présence du 
Christ dans ce sacrement. Et, sans retranscrire le sommaire, déja 
indiqué, il aura modifié l’ordre de la question, au fur et a mesure 
qu’elle se déroulait, tout en maintenant le nombre huit pour les 
articles qui devaient la composer”. ** 

Dans cet article-clef, saint Thomas affirme avec un soin 
particuliérement attentif le réalisme sacramentel de Il’Eglise : 
dans ce pain et dans ce vin, le corps et le sang du Christ se 
trouvent selon leur vérité, selon V’étre qui est le leur, et non pas 
comme ils pourraient étre dits se trouver en des réalités qui n’en 
seraient que la figure ou le signe. 

Mais notre auteur ne fait aucune concession au matérialisme : 
le corps et le sang du Christ ne sont pas présents selon quw’ils sont 
en eux-mémes et qu’ils tombent sous le sens, de telle fagon qu’ils 
devraient servir aux fidéles de nourriture et de breuvage, pour 
alimenter notre vie corporelle 4 la maniére des aliments matériels 
qui refont cette vie. 

Cette pointe anti-matérialiste est nettement marquée dans |’ad 
Im de cet art. I. L’objection a laquelle il répond était formulée 
ainsi : ”C’est l’Esprit qui vivifie. La chair ne sert de rien, ce que 
saint Augustin explique de la maniére suivante : Entends d’une 
fagon spirituelle ce que j’ai dit. Ce n’est pas ce corps que vous 
voyez, que vous devez manger, ni vous ne devez boire ce sang que 
doivent répandre ceux qui me crucifieront. Je vous ai recommandé 
un ”sacrement”. Entendu spirituellement, il vous vivifiera. Mais 
la chair ne sert de rien”. Dans sa réponse, saint Thomas est caté- 
gorique : dans la bouche du Christ, comme sous la plume de saint 
Augustin, la manducation spirituelle n’exclut pas la manducation 
réelle, mais simplement la manducation matérielle. ”Lorsqu’en 
effet saint Augustin dit : Ce n’est pas ce corps que vous voyez que 


1° Tuomas Pkcues, Commentaire francais littéral de Somme Théologique de 
saint Thomas d’Aquin, t. XVIII; Toulouse et Paris 1928, p. 62-63. 
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vous devez manger, il n’entend pas exclure la vérité du corps de 
Christ, mais qu’il ne devait pas étre mangé sous cette forme ou 
dans cet extérieur ot il était vu par eux” *’. 

Il faut donc, si nous voulons interpréter correctement la 
pensée thomiste soutenir a la fois et complémentairement : 

1. que la manducation est réelle. Le Christ n’est pas présent 
dans ce sacrement seulement selon une signification mystique. 
C'est véritablement sa chair et son sang qui sont présents dans ces 
choses que sont le pain et le vin. 

2. que la manducation est spirituelle. Le corps et le sang du 
Christ sont présnts dans les éléments d’une maniére invisible et 
par la vertu du Saint-Esprit. 

Or si histoire a retenu le réalisme de saint Thomas, on ne 
peut pas dire qu’elle ait agi avec la méme justice a l’égard de son 
spiritualisme. Quand on parle aujourd’hui de la doctrine thomiste 
de la transsubstantiation, on entend généralement—du moins . 
dans l’Eglise réformée — une doctrine matérialiste, source 
d’erreurs et de superstitions. C’est ignorer toute une ligne de la 
pensée thomiste : C’est précisément pour nier une présence 
matérielle que saint Thomas affirme que le corps et le sang du 
Christ sont présents dans le pain et le vin selon le mode de la 
substance. C’est commettre un véritable contre-sens que de parler 
de matérialisme a propos de la transsubstantiation. 

Examinons quelques textes des questions 74-77, dont l’objet, 
rappelons-le est d’étudier la matiére du sacrement. Nous le 
verrons entourer l’affirmation de la présence réelle de toute une 
série de négations destinées 4 empécher une interprétation maté- 
rialiste de cette présence. 

1° "Il est manifeste que le corps du Christ ne commence pas 
d’étre dans ce sacrement par mouvement local” (quest. 75, art. 2 
in corp.). Pourquoi ? D’abord parce qu’il s’ensuivrait qu’il cesserait 
@étre au ciel, ensuite parce qu’il n’est pas vrai que le corps du 
Christ traverse les espaces célestes pour venir du ciel oi il était, 
sur l’autel ot il commence d’étre aprés la consécration, enfin 
parce qu’il est impossible qu’un seul et méme mouvement d’un 
méme corps se mouvant d’un mouvement local, se termine simul- 
tanément en divers lieux. 

Il est donc faux de dire que "le Christ descend sur |’autel” 
lors de la consécration, comme le disent non seulement des 
Réformés en parlant de la messe, mais méme des catholiques 
romains. ”I] est absolument impossible d’en appeler ici a un 
changement du cété du corps du Christ venant sur |’autel par mode 
de mouvement local. Du méme coup sont écartés, manifestement, 
tous ces modes d’explication dont le nom seul implique, qu’on le 
veuille ou non, le concept de mouvement local : le mode qui parle 





"Cum enim Augustinus dicit : Non hoc corpus, quod videtis, manducaturi 
estis. non intendit excludere veritatem corporis Christi, sed quod non erat 
manducandum in hac specie in qua ab eis videbatur ; S. th. III, c. 15, 1 ad 1m. 











160 ‘HENRY CHAVANNES 


d’adduction (Scot); celui qui parle de succession (Bellarmin) ; 
celui qui parle d’introduction (de Lugo). Rien de tout cela ne 
peut étre invoqué ici. Ce n’est pas du cdté du corps du Christ 
présent au ciel depuis le jour de |’Ascension. et en supposant un 
changement quelconque de sa part, que nous devons chercher la 
raison de sa présence nouvelle sur |’autel dans le sacrement de 
l’Eucharistie aprés la consécration” **. 

Nous voyons du méme coup une des raisons profondes -pour 
lesquelles saint Thomas affirme la transsubstantiation. I] n’y a que 
deux maniéres d’expliquer qu’une chose soit ot elle n’était pas 
auparavant : ou bien elle y est venue par mouvement local, ou 
bien une autre, qui était 14 auparavant, a été changée en elle. 
Puisque le corps du Christ ne peut commencer d’étre dans le 
sacrement que par mouvement local ou par conversion, affirmer 
la conversion (c’est-a-dire dans le cas particulier la transsubstan- 
tiation), c’est nier le mouvement local. 

Mentionnons en passant que la conception luthérienne est 
infiniment plus matérialiste et que Calvin a bien fait de |’exclure. 
Les Luthériens professent l’ubiquité du corps du Christ pour expli- 
quer la coexistence du pain et du corps dans le sacrement. Du 
moment qu’il y a coexistence, il n’y a plus conversion. Donc seul 
reste le mouvement local pour rendre compte de la présence réelle. 
Mais alors, comme il est impossible de concevoir qu’un mouve- 
ment local rende le corps du Christ présent dans plusieurs lieux 
en méme temps, on est obligé d’affirmer que ce corps est partout ”’. 

Mélanchton s’opposa de fagon décisive 4 la notion de l’ubiquité 
par les deux raisons suivantes : d’une part, elle confond les deux 
natures de Jésus-Christ. La nature corporelle en tant que telle est 
détruite ; d’autre part, si le corps de Jésus-Christ est partout, il 
n’est pas présent dans la Céne d’une maniére particuliére. Et |’on 
anéantit la présence réelle que l’on voulait justement sauve- 
garder *°. 

2° Non seulement pour saint Thomas le corps du Christ ne 
subit aucun mouvement local, mais encore il ne subit aucune 
modification ou aucun changement de quelque nature que ce soit. 
Telle est la conclusion qui se dégage en particulier de l’art. 4 de 
la question 75. L’action consécratoire n’atteint pas le corps du 
Christ au sens ou une action atteint le sujet sur lequel elle tombe. 
La consécration n’atteint en ce sens que le pain et le vin. Le corps 
du Christ est incommunicable (c’est l’argument, pleinement 


18 PkcuEs, op. cit. p. 82 et 83. Voir aussi dans le méme ouvrage le com- 
mentaire de l'article III, en particulier p. 93. 
1° Voir en particulier les deux écrits suivants : Dass diese Wort Christi 
"Das ist mein Leib” noch fest stehen, wider die Schermgeister, 1527, t. 23 de 
a p. 38 et ss. et : Von Abendmahl Christi, Bekenntnis, 1528, t. 
ie et ss. 
cr ; ee s'oppose comme a ame omen a& la Gocteine ae runiqult 
- & ce sujet sa correspondance : . Ref., t. 780, ; t. VIII, ’ 
t. IX, 387, 470, 962, 963, 1034 ss. aa Ber 
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valable, de la 2* objection de ce 4° article), et il demeure. II est 
luiméme et il reste en lui-méme absolument inchangé, sans que 
rien s’ajoute a lui ou participe son étre a un titre quelconque, sans 
que rien fasse nouvellement partie de lui, ou s’ajoute 4 lui. La 
seule chose nouvelle est que le pain qui est la a été changé quant 
d sa substance, et quant a sa substance seulement, en corps de 
Christ. I] en résulte pour le corps de Christ un rapport nouveau, 
qui est seulement de raison en lui, mais qui est suprémement réel 
dans ce morceau de pain. I] n’y a la aucune contradiction parce 
que la substance n’étant pas une réalité physique, la conversion 
a lieu sur le plan métaphysique tout entiére. Affirmer la trans- 
substantiation, c’est done nier que le corps du Christ soit affecté 
par le changement. Immutatum manet*’. 

3° Saint Thomas échappe encore au matérialisme en niant 
que la substance du pain et du vin soit annihilée. L’objection se 
trouve qu. 75, art. 3, 3 : la substance du pain ou du vin n’est rien 
apres la consécration. Dans la réponse (ad 3m), saint Thomas 
déclare "quod licet post consecrationem haec sit falsa : Substantia 
panis est aliquid, id tamen in quod substantia panis est conversa, 
est aliquid : et ideo substantia panis non est annihilata”. La 
substance n’a pas été annihilée, puisqu’elle a été convertie. Pour 
qu’on pat la dire annihilée, il faudrait que le terme de la con- 
version fat le néant. 

Sans doute est-ce mystérieux. Mais c’est le mystére méme de 
la présence réelle signifiée par les paroles de l’institution. 

4° A Varticle IV saint Thomas aborde de front l’objection 
capitale a la transsubstantiation : ”il n’est pas possible que du pain 
devienne le corps du Christ”. C’est dans la réponse a cette objection 
qu'il va s’opposer de la maniére la plus nette 4 toute conception 


* Commentaire sur les Sentences, liv. IV, dist. II, q. 1, art. 3, q la 1. Cit. 
Picurs, op. cit. p. 110. Liad. 2° de ce méme article est particuliérement 
révélateur & cet égard. Il faut bien voir ce qu'il y a sous les termes techniques 
et quel est l'enjeu de la discussion. "La forme de ce en quoi une chose est 
convertie commence d'étre nouvellement dans la matiére de ce qui est converti 
en lui”. (Forma illius in quod aliquid convertitur de novo, incipit esse in 
materia ejus quod in ipsum convertitur. S. th. III, q. 75, art. 4, 2.) Qu’est-ce a 
dire ? L'objection veut prouver que le pain ne peut pas étre converti en corps 
de Christ. Supposons en effet que cela soit. Par application du principe que 
nous venons de citer, il ne peut pas ne pas se faire que l’A4ame du Christ (qui 
est la forme de son corps) commence d’étre de maniére nouvelle dans la 
matiére du pain, ce qui est faux, car il s’ensuivrait cette conséquence absurde 
que le corps du Christ en lui-méme serait changé et accru de toute cette 
matiére du pain nouvellement informée par son ame. C'est pour éviter cette 
difficulté que saint Thomas nie une conversion formelle en affirmant la 
transsubstantiation, qui est une conversion substantielle. L’objection en effet 
partait d'une mutation formelle. Or dans la transsubstantiation, qui est une 
transmutation surnaturelle absolument @ part, toute la substance du pain est 
changée en toute la substance du corps de Christ et toute la substance du vin 
&n toute la substance du sang de Christ. Le sujet de la transsubstantiation 
nest pas quelque chose de commun et de permanent qui serait d’abord sous 
la forme pain et serait ensuite sous la forme corps du st. La transsubstan- 
“ation est comme dans son sujet dans l'une et l'autre substance. On ne peut 
ae mutation formelle. Ainsi, le corps du Christ demeure non touché et 
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matérialiste de la transsubstantiation, en mettant en lumieére le 
coté transcendant, absolument a part, en dehors de tout ce qui se 
passe dans l’ordre des agents naturels, physiques ou méme créés, 
Notre auteur reprend la distinction que nous avons déja rencontrée 
plus haut (cf. 2°). Toute conversion qui se fait selon les 
lois de la nature est formelle ; elle consiste dans un changement de 
forme : en un sujet donné, une forme nouvelle succéde 4 une 
premiére forme ; jamais un agent créé ne peut aller au dela, parce 
qu’il ne saurait atteindre le dernier fond d’un étre pour le modifier 
dans ce qu’il est. Dieu au contraire est libre de toute puissance et 
de toute matiére. Acte pur, il n’est fini, limité par rien, et son 
action s’étend a toute la nature de ce qui est. I] peut effectuer 
une conversion formelle, ou, comme il arrive dans la transsubstan- 
tiation, une conversion de tout létre, en sorte que toute la 
substance de tout l’étre est convertie en toute la substance d’un 
autre étre. Assurément, saint Thomas ne nous dit pas comment, 
parce qu’il nous faudrait savoir ce qu’est l’étre en son fond 
dernier, en sa réalité subsistante. 

Exprimé plus simplement, cela veut dire : le Christ peut dire : 
*ceci est mon corps” en toute vérité, seulement parce qu’il agit 
avec l’autorité divine et que sa parole exécute ce qu’elle annonce. 
Si le Christ n’avait pas prononcé ces paroles, on ne pourrait affir- 
mer ni la transsubstantiation, ni la présence réelle. 

5° Mais si la substance du pain et du vin est convertie au 
corps et au sang du Christ, peut-on parler encore d’une réalité du 
pain et du vin? Les espéces sont-elles autre chose qu'une 
apparence, et une apparence trompeuse, puisqu’elles paraissent 
étre du pain et du vin, qu’elles ne sont plus, et ne paraissent pas 
étre le corps et le sang du Christ, qu’elles sont. Saint Thomas 
s’éléve avec force contre l’idée que le pain et le vin privés de leur 
substance propre ne seraient plus que des apparences mensongéres. 
Il a consacré a4 cette objection la question 77, mais il l’aborde déja 
dans l’art. V de la question 75. Bien éloigné de penser que les 
accidents ne sont plus rien parce que la substance n’est plus 1a 
pour les porter, notre auteur soutient que maintenant, ils ont 
eux-mémes |’étre. Avant la consécration, ce n’était pas eux, a 
proprement parler, qui étaient, mais la substance qui était par 
eux. Ils étaient seulement des formes, des qualités, des formes 
d’étre. Aprés la consécration, eux-mémes sont. Telle est la doctrine 
contenue au 1° art. de la question 77. Il ne faut pas se laisser 
abuser par le mot "species” qui ne signifie absolument pas que 
les éléments sont réduits 4 une pure apparence dénuée de toute 
réalité. 

Le lecteur qui douterait encore que la conception thomiste de 
la transsubstantiation n’est pas matérialiste n’aurait qu’a se 
rapporter 4 la question 76 ou saint Thomas nie successivement : 

1. qu’une partie seulement du Christ soit présente sous le 
sacrement ; 2. que le Christ soit présent sous l’une seulement des 
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deux espéces ; 3. que le Christ ne soit présent qu’en une partie des 
especes ; 4. que toutes les dimensions du Christ ne soient pas 
dans ce sacrement; 5. que le Christ y soit présent localement ; 
6. que le corps du Christ est soumis au mouvement du calice ou 
de l’hostie aprés la consécration ; 7. que le mystére de |’eucharistie 
soit proportionné a une connaissance naturelle; 8. que, méme 
dans le cas d’une apparition surnaturelle, on puisse mettre en 
doute la présence du corps et du sang du Christ. Le corps et le 
sang sont 14 méme si on voit dans le sacrement de la chair ou un 
enfant. 

Ainsi, nous voyons que toutes les objections faites d’un point 
de vue anti-matérialiste contre la transsubstantiation ne sauraient 
porter, puisque saint Thomas a eu la préoccupation constante de 
réfuter une conception matérialiste de la présence réelle. 


Ill. Pourquoi Calvin s’est opposé 
a la transsubstantiation ? 


Nous avons vu précisément que les critiques de Calvin 
visaient une conception matérialiste de la transsubstantiation. La 
question qui se pose est alors la suivante. Il se trouvait au XVI° 
siecle des thomistes qui avaient l’esprit bon. Comment se fait-il 
qu'il ne se soit trouvé personne dans |’Eglise romaine pour rappe- 
ler le sens de la doctrine historique du XIII* siécle ? On ne peut 
se défendre, en lisant Calvin, de l’idée que ses critiques ne sont 
pas trés originales d’une part, et que de l’autre il n’a pas eu un 
contact profond avec l’ceuvre du théologien qui avait le mieux 
exposé et défendu la position qu’il combattait. Pourquoi en fut-il 
ainsi ? 

La réponse est simple. Les reproches de Calvin ne portent pas 
contre la doctrine de saint Thomas, mais contre la transsubstantia- 
tion telle qu’on la comprenait 4 son époque. Personne au XVI* 
siecle ne se rendait plus exactement compte de la maniére dont la 
scolastique classique posait les problémes. Calvin savait bien que 
‘les anciens docteurs Sorboniques” disputaient de ces matiéres un 
peu ”plus subtilement” que ceux de son époque”’, mais les cir- 
constances le poussaient 4 s’occuper plus du présent que du passé, 
et il a ignoré, comme la plupart des gens de son temps, ce qu’était 
une substance au sens aristotélicien et thomiste du terme. Cette 
ignorance s’explique par l’irruption du préjugé empiriste, qui 
avait fait du chemin depuis le XIV° siécle. 





* Petit Traicté..., C.R. V, 451. Op. sel. I, 521. 
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Quelle réalité recouvrait le mot substance pour saint Thomas’? 
Nous n’avons pas a retracer ici toute la doctrine thomiste de la 
substance **. Nous avons seulement a rappeler quelques traits 
caractéristiques qui donnent son sens véritable a la notion de 
transsubstantiation que nous avons exposée précédemment. 

La philosophie d’Aristote, dont saint Thomas reprend les 
matériaux, procéde par couples de termes antithétiques : matiére, 
forme ; acte, puissance, etc... Au terme de substance correspond 
celui d’accident. Bien que les accidents soient vraiment autre 
chose que la substance, nous n’avons pas de celle-ci une notion 
immédiate, ou: elle nous soit donnée comme réellement distincte 
de ses accidents. Nous connaissons bien la substance immédia- 
tement, mais d’une connaissance confuse, c’est-a-dire simplement 
comme une chose qui existe en soi, indivise en elle-méme et 
distincte des autres choses. A ce stade, les accidents ne sont pas 
distingués formellement de la substance qui est l’objet d’une 
intuition. C’est par une analyse ultérieure que nous sommes con- 
duits 4 distinguer dans cette réalité globale, percue intuitivement, 
qui est la chose méme, quelque chose qui est essentiellement 
relatif et dépendant, et quelque chose d’absolu. Ainsi se forme 
la notion de substantialité et de distintion entre substance et 
accidents. "Les étres qui n’existent et ne peuvent se concevoir 
qu’en dépendance d’un autre, nous les nommons des accidents, 
et cet autre, qui fonde l’existence des accidents et les rend 
intelligibles, nous l’appelons substance” *. 

Nous obtenons ainsi la notion abstraite de substance, et rien 
de plus. Les empiristes disent : "Si nous percevions immédiatement 
par la pensée la substance d’une chose, il nous suffirait de la 
concevoir pour en déduire analytiquement les propriétés, sans 
recours aux sens”. Mais l’objection tombe 4 faux. Quand il s’agit 
de connaitre la nature de telle chose déterminée, nous avons a 
observer attentivement ses manifestations sensibles et ses 
propriétés, c’est-a-dire ses accidents. ; 

La substance peut donc se définir comme ce qui est en soi ou 
par soi; encore est-ce plus une description qu’une définition. La 
substance n’est pas l’universel existant hors des choses ni méme 
une réalité distinte des choses elles-mémes. Elle est ]’étre le plus 
propre de la chose méme, l’essence de la chose en tant que réelle 
en cette chose et en cette chose seulement. 

La perséité nous conduit 4 une définition plus précise : la 
substance est l’étre a qui il corivient de subsister, c’est-a-dire de ne 
pas exister dans un sujet, ce qui est une perfection positive (on 
nie en effet cette limitation qu’est l’existence dans un autre). 
Signalons ici que la plus grande erreur que l’on pourrait com- 


22 On consultera avec profit sur ce sujet l’ouvrage remarquable de 
2 La notion de substance, Essai historique et critique, Beauchesne 

s ; 

24 JOLIVET, op. cit. p. 39. 
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mettre serait de définir la substance comme un sujet invariable 
et permanent parce qu’elle a l’aptitude a subsister. La permanence 
et la mutabilité ne sont pas modes premiers de ]’étre. (Cette 
conception est celle de Descartes et elle rend incompréhensible 
la notion de substance). 

Transposons cela dans la doctrine de l’eucharistie. Aprés la 
consécration, l’étre le plus propre de ce morceau de pain a été 
converti a l’étre le plus propre du corps de Christ, qui est main- 
tenant l’essence (le "ce que”) de ce morceau de pain, en tant que 
réelle en lui, et en lui seulement. De méme, l’étre le plus propre 
de cette coupe de vin, a été converti a |’étre le plus propre du 
sang du Christ, qui est l’essence du vin contenu dans cette coupe, 
en tant que réelle en lui, et en lui seulemnt. Toute la substance 
du pain (ou du vin) a été convertie en toute la substance du corps 
(ou du sang) du Christ. Tout cela se passe sur un plan métaphy- 
sique et est intelligible sans aucun rapport a la réalité sensible. 
Les propriétés naturelles, supportées auparavant par les 
substances du pain et du vin, ne sont pas réduites 4 une simple 
apparence ,puisqu’elles ont l’étre, ainsi que nous |!’avons dit. II 
convient d’ajouter que si elles ne sont plus causées par la 
substance du pain et du vin, elles ne sont pas non plus causées 
par la substance du corps et du sang du Christ. I] ne saurait y 
avoir de lien de causalité naturelle entre le corps et le sang du 
Christ et les propriétés du pain et du vin. Les accidents demeurent 
donc sans sujet, non pas pourtant d’une maniére absolue, puisque 
la quantité dimensive joue le réle d’un sujet par rapport aux 
autres accidents. 

Ainsi nous voyons du commencement 4 la fin saint Thomas 
exclure une compréhension de la transsubstantiation qui se tien- 
drait au niveau du physique. Son explication est uniquement 
métaphysique. On peut ne pas avoir la vision thomiste du monde 
et nier cette métaphysique particuliére. Mais on ne peut reprocher 
a saint Thomas une conception qui n’est pas la sienne. Avant de 
le critiquer, il faut Pavoir compris, et l’on est obligé d’admettre 
que dans cette construction, d’une part, il n’y a aucun mateéria- 
lisme et que, d’autre part, la présence réelle est sauvegardeée. 

La suite de histoire montre le danger qu'il y a a détacher 
une notion de son contexte métaphysique naturel pour la replacer 
dans un autre ot elle devient inexplicable. A partir du moment 
ou la notion de substance se transformait, la transsubstantiation 
telle que saint Thomas l’avait définie devenait incompréhensible. 

Lorsque le XVI° siécle parlait de substance, il Ventendait 
dans un sens tout autre que la théologie du XIII* siécle. Il _ne 
pas oublier qu’il y a eu entre les deux époques une incroyable 
révolution dans le monde des idées. Il suffit pour s’en rendre 
compte de rappeler la définition d’un Nicolas d’Autrecourt au 
XIV® siécle : "est substance tout et rien que ce que nous 
percevons”. Cet auteur ne conserve que le nom de la substance, 
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puisqu’il l’identifie avec le contenu de notre expérience interne 
ou externe *. 

Nicolas d’Autrecourt ne nous importe ici que parce qu’en 
un sens il inaugure la via modernorum, la philosophie moderne, 
ou se trouvent liées entre elles deux affirmations qui vont domi- 
ner toute l’histoire de la philosophie des XVII® et XVIII* siécles, 
celle de l’empirisme dans l’ordre de la connaissance, et celle de 
l’idéalisme dans |’ordre réel 7°. Des le XIV*° siécle, nous voyons ainsi 
un mouvement puissant emporter les esprits vers le concret au 
niveau de |l’expérience sensible. L’empirisme de cette époque a 
rendu impossible pour les siécles ultérieurs la compréhension 
d’un systeéme comme le thomisme, qui se maintient résolument 
sur le plan métaphysique, et qui considérait que le véritable réel, 
ce ne sont pas les phénoménes donnés a l’expérience sensible, 
mais l’étre dont les phénoménes ne sont que la manifestation 
fugitive **. Dés que les plans du métaphysique et du physique 
sont confondus, les conflits éclatent, entre la philosophie et la 
science ; entre la science et la foi; entre la philosophie et la foi. 
Ces conflits expliquent l’atmosphére de la philosophie moderne. 

Seul nous intéresse maintenant le conflit métaphysique-théo- 
logique. Au XVIF° siécle, on ne pouvait plus comprendre que la 
transsubstantiation était une doctrine métaphysique, parce qu’on 
ne connaissait plus la distinction physique-métaphysique. Toutes 
les difficultés que Calvin reléve contre la transsubstantiation 
proviennent de ce qu’il la comprend sur le plan physique. Si 
vraiment la substance n’est que ce qui est donné dans |’expé- 
rience, il est bien vrai de dire que la transsubstantiation n’a pas 
de base scripturaire, que |’évidence lui est contraire, que la 
nature du sacrement requiert que le pain reste physiquement du 
pain, qu’une présence locale du Christ est une absurdité et un 
scandale. Toutes ces objections portent si vraiment il est vain, 
voire impossible de chercher l’explication des phénomeénes dans 
un au-dela de l’expérience. Or au niveau expérimental, le pain 
reste du pain, le vin reste du vin. Malheureusement, affirmer 
cela, ce n’était pas contredire saint Thomas, mais le répéter. 

On peut s’étonner que Calvin n’ait pas su discerner le sens 
exact de la doctrine thomiste. Disons 4 sa décharge que personne 
dans l’Eglise de Rome n’a été en mesure de dégager a |’époque 
le véritable sens de la doctrine thomiste sur la question. Prenons 
exemple de Cajétan, le meilleur thomiste de son temps. Sa 
compréhension de la transsubstantiation n’était pas sans reproche, 
et plus éloignée de la pensée de saint Thomas qu’il ne le croyait 
lui-méme. II] soutenait par exemple que le corps du Christ n’est 
point terme de transsubstantiation selon qu’on le considére en 


25 Cf. Gitson, La philosophie au Moyen Age, 2° édit. Payot, Paris, 1944, p. 670. 


2 JouiveT. Op. cit. démontre la solidarité de ces deux affirmations. Cf. 
en particulier p. 256-260. 


27 Cf. Gitson, Le Thomisme, Vrin Paris. 1948, p. 499. 
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lui-méme d’une fagon absolue, mais selon que ce qui était le pain, 
qui est maintenant le corps du Christ, est tenu comme commen- 
cant d’étre le corps du Christ **, ce qui laisse supposer d’abord 
un redoublement du corps du Christ, une réplique (d’une part, le 
corps en lui-méme, d’autre part, le corps constitué par ce qui était 
auparavant du pain, et qui est maintenant tenu comme 
commengant d’étre le corps du Christ —c’est 1a une affirmation 
que saint Thomas n’aurait pas acceptée) ; ce qui laisse supposer 
ensuite un sujet commun distinct des deux termes, comme cela se 
passe dans les mutations ordinaires. Or s’il y a un sujet commun, 
ou bien il y a sur l’autel un corps du Christ qui n’est pas le corps 
considéré en lui-méme et qui ici commence d’étre, ou bien, il y 
a quelque chose qui commence d’étre dans le corps du Christ 
véritable. On comprend que des affirmations de ce genre n’étaient 
pas faites pour rassurer les Réformés et leur rendre sympathique 
une pensée qui leur était fonciérement étrangére. 

Calvin a done refusé la transsubstantiation. Mais nous avons 
vu en commengant (cf. p. 4) qu’il soutient la présence réelle : 
pour lui, le corps et le sang sont conjoints aux signes. Une telle 
affirmation est-elle possible du point de vue empiriste qui est 
celui de son époque ? Il ne le semble pas, et il se pourrait que ce 
soit 1a lorigine des contradictions de sa pensée qui sont la croix de 
ses commentateurs. En fait, il était acculé 4 ces contradictions par 
ce qu’on peut appeler la logique des essences. Il est difficile de 
soutenir une réalité métaphysique et de refuser une explication 
des faits qui fasse recours A un au-dela de l’expérience. Ou 
encore, pour s’exprimer d’une autre maniére, sa compréhension 
de la transsubstantiation était viciée par le préjugé empiriste. Or 
ce méme préjugé empiriste aboutit normalement au nominalisme : 
puisque seuls les faits sont réels et qu’il n’existe rien que l’indivi- 
duel, l’universel ne peut exister que dans la pensée. 

Le Réformateur, qui n’a jamais posé les problémes sur le 
plan technique de la philosophie n’a pas affirmé que le pain et 
le vin ne sont le corps et le sang du Christ que dans la pensée, 
mais il a affirmé, ce qui revient au méme, que les paroles de 
linstitution sont une métonymie : au signe est attribué le nom 
de la chose méme, parce qu’il y a analogie et parce que les signes 
institués par Dieu ne représentent pas seulement, mais donnent 
les choses qu’ils représentent *. La formule est équivoque et 
montre bien que Calvin croit 4 plus qu’il ne dit : si au signe est 
attribué le nom de chose seulement, la chose elle-méme ne lui est 
pas attribuée, et alors comment le signe peut-il donner ce qu’il 
n’a pas ? Si au contraire, il donne réellement ce qu’il signifie, non 


~, Cit. par Picues, ibid., p. 115 et ss. 

Le Pére Picuzs en convient. Cf. p. 116. 

° "Restat igitur ut propter affinitatem quam habent cum suis symbolis 
res signatae, nomen ipsum rei fateamur attributum fuisse symbolo : figurate 
any eee non sine aptissima analogia” ; Inst. L. IV, ch. XVII, 21. Op. 

” , Dp. . 
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seulement le nom, mais la réalité de la chose doit lui étre attribuée. 

Calvin avait l’esprit trop délié pour ne pas avoir vu la diffi- 
culté. Il a essayé de la résoudre en recourant a la vertu du Saint- 
Esprit, qui ”est comme un canal ou conduit par lequel tout ce que 
Christ est ou posséde, descend jusqu’éa nous” *’. Mais il n’évite 
pas la contradiction pour autant. Personne ne nie que le corps soit 
présent a la Cene par le Saint-Esprit. La question n’est pas la. 
Le corps du Christ est-il donné dans la Céne par le Saint-Esprit ? 
Calvin répond oui. Est-il présent par changement de lieu ? — Non. 
Alors, par conversion du pain au corps —c’est-a-dire par trans- 
substantiation ?—-Non plus. Mais alors? "Comment se peut-il 
faire que ce corps demeuré au ciel nous doit donné en terre? 
C’est un miracle et on touche ici au mystere de |’Esprit de Dieu 
qui peut non seulement assembler, mais conjoindre et unir 
ensemble les choses séparées par distance de lieux” **. Qu’est-ce 
que cela veut dire? que le Saint-Esprit peut rendre présent le 
corps réellement partout ot il veut ? D’accord, mais saint Thomas 
n’a jamais voulu dire autre chose. Ou bien au contraire que par 
le Saint-Esprit des choses réellement séparées sont en méme 
temps réellement unies? J’hésiterais pour ma part a parler de 
miracle ; il me semble plutét voir la une affirmation qui ne veut 
rien dire. 

Quoiqu’il en soit, une chose est certaine : les affirmations 
nominalistes, antisubstantialistes que l’on trouve chez Calvin ne 
s’expliquent jamais que par un souci de s’opposer au matérialisme 
grossier qui était celui de la théologie romaine de son temps. 
Inversement, il a su affirmer une présence réelle, ni locale ni phy- 
sique en face des affirmations massives ou simplistes des 
luthériens ou des zwingliens, et par 1a il a défendu la position 
traditionnelle de |’Eglise qui s’était exprimée au XIII* siecle dans 
le réalisme modéré de saint Thomas. 


* 
* * 


Quelles conclusions devons-nous aujourd’hui tirer de ces 
faits ? 

La premiére est que les théologiens réformés doivent sur- 
monter leurs répugnances métaphysiques pour pénétrer l’esprit 
des grandes synthéses du Moyen Age, et en particulier celle de 
saint Thomas, la plus remarquable de toutes. I] ne peut y avoir 
que profit méme pour un non-romain, 4a se laisser instruire par 
une pensée authentiquement chrétienne dans l’essentiel, et dont 


3 "Vinculum ergo istius conjunctionis est Spiritus Christi, cujus neru copu- 
lamur : et quidam veluti canalis, per quem quicquid Christus ipse et est et 
habet, ad nos derivatur (Chryso. Sermone quodam de Spiritu sancto) ; Inst. 
L. IV, ch. XVII, 12. Op. sel. V, p. 355-356. 

% “Quod ergo mens nostra non comprehendit, concipiat fides, Spiritum 
vere unire quae locis disjuncta sunt”, Ibid. 10. Op. sel. V, p. 351. 
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nous avons dit ici-méme* qu’elle appartient 4 notre passé 
commun de chrétiens. 

La deuxiéme est que du point de vue réaliste modéré de 
saint Thomas, il convient de poser fermement un certain nombre 
de questions a nos fréres romains d’aujourd’hui. Rien ne peut 
mieux montrer la distance qui sépare l’Eglise romaine du XIII* 
siecle de celle du XX°* siécle, qu’une étude sérieuse de la Somme. 
Sans doute, officiellement, la doctrine n’a pas changé. Nous avons 
pourtant signalé les déviations de Cajétan. Ce n’est pas tout. 
Pourquoi entendons-nous si souvent des fidéles ou méme des 
prétres utiliser, pour expliquer ce qui se passe a la consécration 
des expressions telles que celles-ci : le Christ vient dans le pain, 
ou encore : le Seigneur descend sur |’autel, etc...? Ces expressions 
sont fausses du propre point de vue romain. Pourquoi les tolérer, 
puisqu’elles ne peuvent que confirmer les réformés dans cette idée 
que la transsubstantiation est. une superstition ? 

Ce n’est pas tout. Si nous pouvons accepter de saint Thomas 
le point de vue central auquel il se place, nous n’acceptons pas 
pour autant tous les usages qu’il légitime non parce qu’ils décou- 
lent nécessairement de ce point de vue, mais parce qu’ils étaient 
recus dans |’Eglise de son temps. Nous voulons parler en 
particulier de l’adoration du Saint-Sacrement. On parait avoir 
oublié dans l’Eglise romaine la pointe anti-matérialiste de la 
transsubstantiation thomiste. Le peuple de |’Eglise parle du Christ 
et l'adore dans l’eucharistie comme s’il était présent dans le corps 
de chair qui a été crucifié, ou comme si le pain était physiquement 
changé au corps du Seigneur. Impossible pour un non-romain de 
voir 1a autre chose que la proclamation du réalisme sacramentel 
en ce sens grossier qu’excluait justement le glossateur de la 
formule de rétractation de Béranger™. II est tout naturel, nous 
dira-t-on, d’adorer le Christ dans le pain et dans le vin quand on © 
sait qu’il y est présent substantiellement. Peut-étre, mais dans ce 
domaine, il ne faut pas trop s’appuyer sur ce qui est “naturel”. 
Le sacrement n’a pas été institué pour qu’on en adore les élé- 
ments, ni méme pour qu’on adore le Christ dans les éléments, mais 
pour qu’on Le recoive en les absorbant. Le Christ n’a pas dit : 
”Adorez”, mais ”prenez, mangez” **. Evidemment, on doit prendre 
et manger avec tout le respect da au Christ qui est 14, mais Pusage 
romain sépare arbitrairement la présence du Christ dans le pain et 
le vin, de la fin de cette présence qui est la réception par le fidéle. 

De ce méme point de vue, le refus de la coupe aux fideles est 
regrettable. L’article 12 de la question LXXX de la 3° partie de la 
Somme théologique nous montre qu’a |’époque de saint Thomas, 
l'usage de donner seulement le pain aux fidéles était déja répandu. 
Le théologien légitime l’usage de certaines Eglises et résout plu- 


5 oF Verbum Caro, n° 27/28, p. 158. 
Cf. Inst. L. IV, ch. XVII, 12. Op. sel. V, p. 355. 
* Mat. 26. 26. 
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sieurs objections, parmi lesquelles nous regrettons de ne point 
trouver les paroles du Christ : ”Buvez-en tous”. Cette parole du 
Christ nous parait infiniment plus forte que toutes les raisons 
théologiques qu’on pourrait inventer. 

La troisieme et derniére conclusion que nous tirerons con- 
cerne la modération que le théologien doit garder dans l’usage du 
raisonnement métaphysique. La théologie de saint Thomas est 
extrémement précise, et elle ne peut l’étre qu’en étant extré- 
mement savante. La Somme est un traité de théologie a l’usage 
des clercs. Il faut l’avoir pratiquée longuement pour sentir la séve 
religieuse profonde qui circule a l’intérieur de chacun de ses 
articles. Ceux qui n’ont ni le loisir ni le godt de cette étude 
accuseront volontiers cette théologie de sécheresse. On croit 
qu’elle n’a rien pour le cceur parce qu’elle fait la part belle a 
Yesprit. Quelle erreur ! **. 

Il n’en reste pas moins vrai que la métaphysique doit rester 
la servante de la théologie, et que celle-ci a le devoir non pas 
d’édifier un systéme éternel qu’il ne resterait plus qu’a commenter, 
mais de définir ce qu’il faut croire, c’est-a-dire de dire 4 des 
hommes aux prises avec leurs problémes, ce qui est vrai et ce qui 
est faux. Pour pouvoir le leur dire, elle doit les rencontrer, c’est- 
a-dire non pas accommoder la vérité au gott du jour (ce qui était 
vrai hier, l’est aujourd’hui et le sera éternellement), mais leur 
faire découvrir dans leur temps Celui qui est la source et la 
fin de toute vérité. Mais c’est 14 une autre question. 


Henry CHAVANNES, Granges-Marnand. 


3° Rappelons, 4 l'intention de ceux qui s’offusqueraient de voir un théolo- 
gien réformé se réclamer de saint Thomas, la page ou Karl Barth mentionne 
le fait qu’en plein XVII* siécle on publiait & Strasbourg un s ouvrage 
intitulé : "Thomas Aquinas veritatis evangelice confessor”. Il ajoute : "Une 
lecture attentive des ceuvres du Doctor angelicus permet de constater chez lui 
la présence de certaines lignes de force qui, si elles ne ménent pas directement 
& la Réformation, n’aboutissent pas davantage au romanisme j tique ; ainsi, 
lorsqu’on sait utiliser intelligemment cet immense compendium de la tradition 
antérieure que constitue la Somme, on s’apercoit que son auteur est, sur bien 
des points, un théologien évangélique utile & connaitre’. (Dogmatique, 1/2***. 
p. 158 s. Texte allemand : Kirchliche Dogmatik, 1/2, p. 686.) 
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Le Saint Esprit 
et eau du baptéme 


D’apres les théologiens réformés frangais du XVII* siécle 


En quoi l’eau elle-méme participe-t-elle 4 la sanctification du 
baptéme, quelle est sa relation avec le Saint-Esprit, et quel est le 
changement — s'il existe — qui lui advient, dans la célébration du 
sacrement ? Toutes questions que ne parait guére se poser la théologie 
réformée, lorsqu’elle traite du baptéme ; toutes questions dont on peut 
dire d’autre part qu’elles n’interviennent pas dans les liturgies réfor- 
mées du baptéme. En tant qu’ ”espéce” du sacrement du baptéme, 
leau retient peu notre attention théologique et liturgique. Peut-étre 
trop peu. Aussi n’est-il pas inutile de remarquer que, plus ou moins 
fortuitement, certains théologiens réformés parmi les plus représentatifs 
du XVIIT° siécle ont été amenés a s’occuper des différentes questions 
que nous venons de poser. Ils l’ont fait non pas en étudiant le baptéme 
pour lui-méme, mais en polémiquant sur l’eucharistie, et plus précisé- 
ment en discutant du probléme auquel s’est peu 4 peu réduite, au cours 
du XVII* siécle, la polémique eucharistique : le probléme de la 
transsubstantiation du pain et du vin. Les nécessités de la polémique 
expliquent que ces auteurs se soient intéressés 4 un ensemble de 
questions qui n’est pas traditionnel dans la théologie réformée, ni trés 
central dans la théologie d’Occident. Se référant au baptéme — a l’eau 
du baptéme — pour simplement contredire la doctrine romaine de la 
consécration eucharistique, les controversistes réformés ont ainsi été 
amenés a approfondir positivement un élément de doctrine, au sujet 
duquel d’ailleurs ils reprennent largement la pensée des Péres grecs et 
latins : les meilleurs fruits de la. polémique sont quelquefois les plus 
inattendus. Dégager briévement et ordonner ce que ces auteurs, a la 
Suite des Péres, ont enseigné sur l’eau du baptéme : tel est le but de 
la présente étude, qui se situe donc au plan de l'histoire. 

Pourquoi, chez les réformés du XVII* siécle, cette référence 
patristique trés marquée, comme la suite de cette étude le montrera ? 
Pour une raison générale, d’abord, et qui est liée 4 toute la controverse 
confessionnelle du XVII° siécle : les réformés frangais doivent se 
défendre du reproche de nouveauté, en un temps oi il est admis dans 
les deux camps que nouveauté est synonyme d’erreur. Pour se 
défendre, les réformés ont donc A se montrer dans la vraie tradition de 
PEglise, et & prouver en outre que les innovateurs, ce sont les catho- 
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liques romains, ceci depuis quelques siécles seulement, sur la plupart 
des points contestés. Les théologiens réformés du XVII* siécle ont donc 
accepté de voir la polémique englober non seulement le plan scriptu- 
raire, mais aussi celui de la tradition. Leur norme de la vérité n’en 
demeure pas moins la révélation biblique. Et ceci nous améne 3 dis- 
cerner une seconde raison, plus particuliére, qu’ont nos auteurs de se 
référer aux Péres sur la question de l’eau du baptéme. Cette question 
en effet, pas plus que celle de la consécration eucharistique, n’est traitée 
comme telle dans |’Ecriture. La polémique, sur ces deux sujets, se situe 
au plan de l’explicitation de la révélation, au plan de la théologie. Et 
l’explicitation des Péres a paru ici 4 nos auteurs assez adéquate et fidéle 
4 la révélation pour qu’on puisse la reprendre. I] n’y a donc pas d’aveu- 
glement chez ces derniers dans leur maniére d’en appeler et de se 
référer aux Péres, mais, comme nous venons de le voir, un souci en 
méme temps polémique et théologique : celui de se montrer, et non 
seulement de se montrer, mais d’étre aussi, le mieux possible, dans la 
tradition de l’Eglise ancienne. 


La grace ne supprime pas la nature 


Ceci précisé, il nous faut examiner sur quel aspect de la controverse 
eucharistique se greffe chez nos auteurs leur référence au baptéme. 
Nous avons déja noté a ce propos que cette référence intervient dans 
la discussion sur la transsubstantiation. Mais il nous faut voir mainte- 
nant la chose de plus prés. Du fait que le terme de ”substance” a peu 4 
peu changé de sens, depuis le XIII® siécle, et qu’il est devenu, pour les 
réformés en tout cas, synonyme de ”matiére”, ces derniers s’opposent 
a la doctrine de la transsubstantiation comme a une explication qui 
disqualifie la nature des espéces, et qui matérialise scandaleusement le 
corps et le sang eucharistiques du Christ. Dans cette perspective, on ne 
peut méme plus parler de sacrement, puique le signe sacramentel se 
confond proprement avec ce qu'il signifie, cesse d’exister, se dissout 
en quelque sorte. Contre cette tendance 4 confondre ce qui ne doit 
pas |’étre, nos auteurs réagissent en rappelant que le propre du sacre- 
inent réside précisément dans la tension réciproque, l’union sans 
confusion d’un signe et d’une réalité signifiée. C’est pourquoi ils 
tiennent 4 parler des espéces eucharistiques comme de "signes , 
d’ “anti-types”. Ces termes, ils les trouvent dans la tradition ancienne 
de l’Eglise; mais dans le climat polémique ou ils les utilisent, ils 
risquent de leur donner un sens restrictif. Au danger de confusion 
soppose le danger de si bien distinguer qu’on aboutisse 4 ne plus 
discerner le lien mystérieux, extrémement étroit et concret, qui unit le 
signe et la réalité signifiée. Le sacrement est vidé de son réalisme, 5! 
l'on ne voit qu’une sorte de concommitance entre le fait de recevolt 
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et de manger le pain, d’une part, et d’autre part le fait de recevoir 
spirituellenent de Dieu le corps du Christ. 

Ce risque de trop séparer et méme d’opposer ce qui ne doit étre 
que distingué, ce risque d’évacuer le réalisme sacramentel, les théolo- 
giens réformés du XVII* siécle en sont conscients, et veulent s’en garder 
—méme si la polémique les pousse quelquefois 4 des expressions 
ambigués sur ce point. Non, a la doctrine de la transsubstantiation, ils 
n’opposent pas l’affirmation selon laquelle les espéces, au cours de la 
célébration eucharistique, demeureraient du simple pain et du simple 
vin. Le mystére du sacrement, la grace de Dieu ne se situent pas hors 
des espéces, dans un vague rapport avec elles. La consécration et la 
célébration opérent un changement dans les espéces elles-mémes. Non 
pas un changement de substance (entendons : de matiére), mais un 
changement d’usage : celui d’un usage profane 4 un usage saint et 
surnaturel ; comme aussi un changement de qualité : la relation des 
espéces avec leur propre nature ne s’est pas modifiée, mais bien leur 
relation avec le Christ, son corps et son sang ; comme enfin un change- 
ment d’effets et de vertu : les espéces exhibent et transmettent ce dont 
clles sont devenues signes, elles sont porteuses du mystére et de la grace 
qu’elles signifient *. 

Ce changement, nos auteurs y réfléchissent et l’expriment plus ou 
moins explicitement dans une perspective théologique plus générale : 
ils tiennent, en se référant &4 un mot de Théodoret*, que, dans 
leucharistie pas plus qu’ailleurs, la grace ne supprime la nature, mais 
qu'elle s’y ajoute. Dés lors — et ici ils citent saint Irénée — l’eucharistie 
est composée de deux choses : l’une terrestre, l’autre céleste, distinctes, 
mais ni confondues ni séparées *. Et c’est trés précisément sur ce point 
quintervient le paralléle —et méme le double paralléle — discerné 
par nos auteurs entre la céne et le baptéme. De fait, le baptéme leur 
fournit deux illustrations d’un changement réel mais non matériel : 
d'une part les effets du baptéme sur la personne du baptisé, et d’autre 
part l'utilisation de eau dans le baptéme. Voyons rapidement ce qu’ils 
disent de cette premiére illustration, avant de nous arréter plus 
longuement & la seconde, qui constitue l’objet de notre étude. 

__ La consécration des espéces dans l’eucharistie est ainsi comparable 
4 la consécration de homme par le baptéme, comme l’explique par 
exemple Michel le Faucheur, qui se référe alors aux Péres 4 propos 
de la nature de cette consécration : "Les Péres ne croyaient pas qu'il 
ne se fit au baptéme qu’un simple changement mental et putatif de 
Vhomme régénéré, mais croyaient que |’homme, recevant le baptéme 
sans apporter obstacle a l’effet du sacrement, était par la force du 
sacrement, qui est ce que les scolastiques appellent ex opere operato, 


’ Pour tout ce qui, dans cet article, concerne l’eucharistie, nous nous per- 
mettons de renwoyer le lecteur & notre étude sur Le sacrifice suchariotiqne 
selon les théologiens réformés francais du XVII* siécle, & paraitre. Cela nous 
autorisera & étre ici trés sommaire sur ce sujet. 

: Eranistes, I (P.G. 68, col. 37) 

Adv. Haer. IV, 18, 5 (P.G. 7, col. 1028) 











174 PIERRE-YVES EMERY 


changé vraiment, non en substance, mais en qualité” *. La formule ex 
opere operato ne postule pas en effet que le sacrement agirait indé- 
pendamment de la foi du fidéle, mais qu’il agit de par la puissance 
que Dieu s’est engagé a lui imprimer, comme un instrument de la 
grace, et ceci indépendamment des qualités et de la foi de celui qui 
en est le ministre. La puissance du sacrement est de ce fait si réelle, 
qu’on peut parler de ses effets comme d’un changement qui ne situe 
pas dans notre idée ("changement mental et putatif”), mais qui affecte 
vraiment la qualité du baptisé. C’est dire que la contexture physique 
et psychique de ’homme — c’est semble-t-il ce que recouvre ici le 
terme de ”substance” —n’est ni supprimée ni remplacée, dans le 
baptéme, mais que tout homme est maintenant qualifié de facon 
nouvelle : °O miracle, écrit saint Basile cité par Matthieu de Larroque, 
tu es renouvelé et n’es point fondu ; tu es refait et n’est point brisé” *. 
Edme Aubertin précise que la transformation de "homme au baptéme 
consiste en une mutation "des qualités corruptibles et charnelles en 
qualités spirituelles et incorruptibles”*. A cet égard, le baptisé — 
comme de leur cété les espéces eucharistiques — est ”transélémenté” 
dans le passage qui sopére en lui de ’homme ancien 4 "homme 
nouveau ‘. Le baptéme opére done en ’homme ce qu'il signifie pour 
la foi de ce dernier. Nos auteurs professent un grand réalisme 
baptismal ; c’est précisément a ce réalisme qu’ils en appellent, pour 
expliquer qu’on puisse refuser une conception matérialiste de ]’eucha- 
ristie, sans renoncer pour autant 4 un réalisme sacramentel sérieux. 
Le baptéme, parce qu’il est un acte de Dieu, opére ainsi un 
changement de qualité dans ’homme qui le recoit; il est une grace 
qui régénére la nature de homme, son étre, sans les disqualifier ; il 
consacre homme a Dieu. Or c’est justement cette consécration de 
homme par le baptéme que les théologiens réformés du XVII°* siécle, 
suivant saint Ambroise notamment *, mettent en paralléle avec la 
consécration eucharistique. Pourtant, sans nier du tout la valeur de ce 
paralléle, on remarquera cependant qu’il.surprend au premier abord. 
On aurait plutét Pidée, en comparant les deux sacrements du baptéme 
et de la céne, de mettre la puissance et les fruits du baptéme en rapport 
avec la puissance et les fruits de la communion. Y a-t-il aussi une 
comparaison possible entre les espéces eucharistiques et l’eau, en ce 
qui concerne le changement de qualité qu’opére la consécration du 
pain et du vin au corps et au sang du Christ? Nos auteurs le sou- 


* Traité de la céne du Seigneur, Genéve 1635, p. 120; cf. aussi J. CLAUDE, 
Réponse aux deux traités intitulés : la perpétuité is la foi de l'Eglise catho- 
lique touchant l’eucharistie, Genéve 1667, p. 391. 

5 Exhort. ad baptis. (P.G. 31,col. 429),cité in M. DE LaRROQUE, Réponse a un 
livre intitulé : L'office du saint sacrement, Paris 1665, XXV¢ office, p. 417. 

® L’eucharistie de l’'ancienne Eglise, Genéve 1633, p. 533. 

7 Le verbe "transélémenter” traduit chez nos auteurs le verbe petactoixed 
des Péres grecs. Cf. par ex. M. LE FAUCHEUR, op. cit., p. 123 8s, 727 s; etc. 

8 De Sacramentis, IV, IV, 16 ;cf. J. MesTREZAT, De la communion a Jésus- 
Christ au sacrement de l'eucharistie, Sedan 1624, p. 243 ss; M. LE FAUCHEUR, 
op. gs p 107; M. DE LaRRoQuE, Histoire de l'eucharistie, Amsterdam 1669, 
Pp. , ete. 
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tiennent. C’est le second paralléle qu’ils discernent entre le baptéme 
et la cene, et que nous avons a étudier maintenant. 


L’eau du baptéme, instrument du Saint-Esprit 


Tandis que les théologiens romains du XVII* siécle s’efforcent 
de souligner les différences entre le baptéme et l’eucharistie, les 
réformés s’emploient au contraire 4 manifester les ressemblances de 
ces deux sacrements. Controverse sans fin, car, avec le recul du temps, 
on peut voir que sur ce point chacune des deux parties a partiellement 
raison. Les catholiques romains ont raison de remarquer que les paroles 
et les promesses du Christ, tout comme la célébration qu’il inaugure, 
donnent au pain et au vin de la céne un réle différent de celui de l’eau 
dans le baptéme. Le parallélisme entre les deux sacrements est loin de 
jouer exactement, du simple fait que le pain et le vin sont dits : corps 
et sang du Christ, tandis que l’eau, dans sa signification méme, demeure 
de l'eau. Mais nos auteurs ont raison de refuser de suivre leurs contra- 
dicteurs lorsque ces derniers font une distinction entre le baptéme, 
sacrement d’action et d’accident, et l’eucharistie, sacrement de réalité 
permanente et de substance ® ; ce serait laisser entendre que le sacre- 
ment du baptéme a l’homme pour objet, alors que l’eucharistie aurait 
pour objet le pain et le vin *°. Fausse opposition (en tout cas si elle 
est formulée de cette maniére) qui néglige le fait que la participation 
du croyant 4 l’eucharistie fait partie de l’essence de cette derniére " : 
Peucharistie est un repas, non une transsubstantiation qui se suffirait 
a elle-méme. Elle constitue aussi un sacrement d’action, dont le but 
est finalement le méme que celui du baptéme : nous incoporer au corps 
du Christ **. Et en contre-partie, le baptéme n’est pas seulement un 
sacrement d’action, mais aussi de substance ; il n’est pas seulement un 
bain, il est une eau qui lave. Ceci, nos auteurs l’opposent a leurs adver- 
saires qui se donnent l’air de négliger l’élément matériel du baptéme : 
Peau, pour faire consister tout le sacrement dans le ”lavement” **. A 
Bellarmin qui déclare que ”le lavement par l’eau est le signe et la cause 
instrumentale de la grace”, le Faucheur répond que cela peut aussi se 
dire de l'eau **. L’affirmation est d’importance. 

Ainsi, en soulignant le parallélisme du baptéme et de l’eucharistie, 
et en affirmant l’efficacité du baptéme, les théologiens réformés du 
XVII° siécle peuvent — et c’est leur but — dissocier dans l’eucharistie 


sae Cuamt ER, Panstratiae catholicae, Genéve 1626, t. IV, 1. VII, ch. VI. 
. Dp. ss. 
° M. LE PAUCHEUR, op. cit., p. 121. 
1 Jbid., p. 311 on , 
> ‘ —— op. cit., a. a 
b AUCHEU . Cit. Dp. 
“ Ibid., p. 312. aye ° 

















176 PIERRE-YVES EMERY 


la transsubstantiation de l’efficacité sacramentelle, et nier ’une tout 
en retenant l’autre. "Les Péres, écrit Jean Mestrezat, ont considéré 
une méme efficace au baptéme qu’en l’eucharistie”, ils n’ont point tenu 
le baptéme comme un signe infructueux et non exhibitif de la chose 
signifiée, encore que l'eau demeure en sa substance **. Mais du méme 
coup nos auteurs sont amenés 4 accorder 4 l’eau une attention trés 
particuliére. Le pain et le vin, écrit Aubertin, ne contiennent pas plus 
le corps et le sang du Christ que l’eau ne contient le Saint-Esprit, bien 
qu’ils en soient la communication **. N’allons pas penser que nos auteurs 
vont parler de l’eau et de son efficacité en elle-méme, en les dissociant 
tant soit peu de l’action baptismale. Mais comprenons tout de méme 
quwils s’intéressent au réle instrumental de l’eau au sein de cette action : 
eau opére, l’eau ”communique le Saint-Esprit”, elle est ’cause instru- 
mentale” de la grace **. 

Certes l’eau n’a pas de puissance inhérente en elle. Cette puissance 
appartient 4 Dieu, et l’effet du baptéme n’est pas physique *, il est 
spirituel. Autrement dit, comme le note Chamier : ”Cette efficace de 
blanchir, de donner, de remettre les péchés, appartient 4 Dieu ; par 
l’eau, il est vrai, mais 4 Dieu cependant — ce que nous défendons — 
qui agit a vrai dire par l’eau spirituellement (moraliter)” *°. On le voit, 
le réle de l’eau est difficile 4 saisir et 4 exprimer. Car ”la puissance du 
baptéme est la puissance de |’Esprit”, c’est Esprit qui ’produit la 
grace dans |’Ame”, et pourtant c’est lui aussi qui intégre l’eau a son 
action spirituelle, qui ’se tient auprés” d’elle (adsistens aquz), ne veut 
pas agir indépendamment d’elle *°. Finalement Chamier nous fait ainsi 
prendre conscience de ce fait : on ne peut parler de ce mystére que par 
approximations, d’une part et en se gardant de confondre |’eau et le 
Saint-Esprit, d’autre part en refusant de négliger le réle que Dieu a 
voulu confier 4 l’eau. 

Se garder principalement de confondre, essayer d’abord de distin- 
guer le réle de |’eau de celui du Saint-Esprit, sans pourtant les séparer, 
tel est par exemple l’effort d’un le Faucheur, pour qui le Saint-Esprit 
opére intérieurement ce que l’eau opére extérieurement. ”Au baptéme, 
écrit-il, il y a une matiére corporelle qui touche le corps, et une grace 
spirituelle qui est communiquée a )’4me” *. Certes, en elle-méme cette 
formule distingue plus qu’elle n’unit «matiére» et «grAce spirituelle». 
Elle peut faire penser qu'il n’y aurait qu’une simple concommitance 
sans relation véritable entre les deux éléments, lun matériel, Pautre 
spirituel. S’il devait en étre ainsi, le mystére serait presque élimine. 
Mais si l’expression de nos auteurs n’échappe pas toujours, surtout en ce 


18 Op. cit., p. 243. 

16 Op. cit., p. 302. 

17 D. CHAMIER, op. cit., ibid. $ 10, p. 358. 

18D. CHAMIER, op. cit., IV, II, VI, $ 7, p. 75. 

1° D. CHAMIER, op. cit., IV, II, IV, § 13, p. 64. Le contexte de cette phrase 
indique que le terme moraliter, appliqué a I'action de Dieu, s'oppose 4 
“physiquement”, et qualifie une action invisible, spirituelle. 

2 D. CHAMIER, op. cit., IV, II, VI, § 15, p. 77. 


2 Op. cit., p. 409, od l’auteur dit cela du baptéme pour l’appliquer ensuite 
& l’eucharistie. — 
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qui concerne l’eucharistie, au danger d’en rester a cette simple concom- 
mitance, il s’en faut que ce soit le fond de leur pensée. Pour le 
baptéme, le Faucheur lui-méme surmonte déja partiellement cette 
concommitance en considérant que l’eau opére significativement ce que 
le Saint-Esprit opére effectivement ; et l'unité profonde de cette double 
operation réside dans le fait que notre foi regoit la grace baptismale 
en découvrant la figure de cette grace dans l’eau du baptéme. L’eau, 
écrit le Faucheur “est employée non 4 son usage naturel, qui est de 
nettoyer le corps, comme ferait une eau simple et commune, mais 4 un 
usage sacré, qui est de représenter et exhiber le sang du Christ et la 
grace de son Esprit pour la purgation de notre 4me ; et elle est accom- 
pagnée de la vertu spéciale de cet Esprit, qui est implorée au nom de 
toute l’Eglise, et qui opére intérieurement és personnes qui sont 
baptisées ce que cette eau leur signifie extérieurement” **. Dans le 
méme sens, cet auteur cite saint Augustin : ”L’eau exhibant au dehors 
le sacrement de la grace, et ’Esprit opérant au-dedans le bénéfice de 
la grace, déliant le lien de la coulpe, réconciliant le bien de la nature, 
régénére (sic) homme en Christ” **. 

Le baptéme est donc constitué par deux actions, dont l’une est la 
figure de l'autre. Mais le Faucheur va plus loin ; ces deux actions ne 
sont pas simplement juxtaposées, puisque pour lui l’eau non seulement 
figure, ”représente”, mais aussi ”exhibe” la grace du baptéme. C’est 
dire qu’elle ne demeure pas extérieure & la réalité du baptéme, encore 
que le Faucheur ne précise pas ici comment elle participe 4 cette 
réalité. I] s’y essaye par contre ailleurs, en suggérant, a la suite de saint 
Irénée, que l'eau réalise pour le corps ce que le Saint-Esprit réalise 
pour l’dme. ”Parlant du saint baptéme, note le Faucheur, saint Irénée 
y considére deux choses, le lavement et le Saint-Esprit : «Car nos corps, 
dit-il, par ce-lavement qui est a incorruption, ont regu l’unité», c’est-a- 
dire ont été faits un avec Jésus-Christ, «et nos Ames par le Saint- 
Esprit»” **. On retiendra de cette citation que toute la personne du 
croyant, corps et Ame, est conformée au Christ, dans une action en 
méme temps physique et spirituelle ; mais on notera pourtant que le 
salut du corps n’est pas moins que celui de l’Ame une ceuvre de l’Esprit. 

Des quelques citations que nous venons de faire de Michel le 
Faucheur, ils ressort en définitive deux choses : d’une part il s’avére 
nécessaire de distinguer l’action de l’eau et celle du Saint-Esprit dans 
le baptéme, comme une action extérieure, matérielle et figurative se 
distingue d’une action intérieure, spirituelle et effective. Mais d’autre 
part cette distinction ne saurait étre poussée et précisée jusqu’é déter- 
miner ce qu’il faudrait attribuer A l’eau et ce qu’il faudrait attribuer au 
Saint-Esprit. Elle demeure incertaine et limitée, parce que nos auteurs 
ne veulent pas plus faire des signes sacramentels des symboles vides 
quils n’acceptent d’y voir des éléments magiques, c’est -a-dire opérant 


2 Op. cit., p. 110. 

8 Op. cit., p. 264, citant Aucustin, Ep. 98, 2 (C.S.E.L. 34.2, p. 521 8). 

* Op. cit., p. 45, citant Intnix, Adv. Haer. III, 19, (ch. 17 in P.G. 1, col. 
930) ; le texte est susceptible d'une autre lecture. 
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par eux-mémes. La distinction qu’ils maintiennent, et que le Faucheur 
notamment rappelle, s’articule chez eux sur une autre expression 
approximative du mystére, sur une théologie baptismale qui, pour 
prendre au sérieux le réalisme des expressions scripturaires, tend 4 
rapporter 4 l’eau l’efficacité du sacrement. Non, bien entendu, comme 
le précise Aubertin, que l’eau contienne la grace ou le Saint-Esprit, mais 
elle les communique **. ”Nous croyons, écrit ailleurs Aubertin, que les 
eaux du baptéme «ne sont pas des eaux vides», ainsi que parle saint 
Ambroise, mais des eaux par lesquelles nous revétons Christ (Gal. 3)” **. 
Et chez Théodoret le méme auteur trouve cette phrase qu’il reprend 
& son compte : ”L’eau du baptéme est appelée vivante (ou vivifiante) 
non qu’elle ait une autre nature, mais pour ce que cette eau donne la 
vie éternelle”*’. 

Le mystére sacramentel du baptéme —et de l’eucharistie — est 
donc réservé chez les théologiens réformés du XVII* siécle par une 
double affirmation : |’eau — et il en est de méme 4 leurs yeux du pain 
et du vin — est la cause instrumentale du sacrement, et de ce fait elle 
est, dans sa nature et dans son réle, distincte de l’Esprit ; mais par 
ailleurs il serait faux et il est impossible de l’isoler de cette action : 
Peau est vraiment l’instrument de l’Esprit. En d’autres termes, |’eau est 
signe, mais signe efficace, ”exhibitif”. Dans cette perspective ainsi 
précisée ,nous pouvons maintenant nous arréter 4 une maniére 
particuliére, chez nos auteurs, d’exprimer que l’eau participe 4 la 
sanctification du baptéme, que le Saint-Esprit opére a travers elle. C’est 
& ce propos en effet que ces théologiens vont parler d’un changement. 
Ils le font, rappelons-le, dans le cadre d’une controverse eucharistique, 
ou leau du baptéme intervient comme une illustration. Nos auteurs 
ont a prouver que l’on peut professer un réalisme sacramentel tout en 
rejetant la doctrine de la transsubstantiation. Personne n’a jamais pré- 
tendu que I’eau du baptéme était transsubstantiée ; et pourtant par elle 
Dieu agit : ce n’est plus de l'eau commune. De méme, conclueront nos 
auteurs, le pain et le vin de l’eucharistie ne sont plus communs, il se 
produit 4 leur égard un changement, mais un changement qui n’affecte 
pas leur substance (leur matiére). 

En quoi le fait pour eau de devenir |’élément sacramentel du 
baptéme peut-il étre envisagé comme un changement ? Pour savoir ce 
que les théologiens réformés du XVII* siécle qui en parlent entendent 
a ce sujet, nous partirons d’un texte de Daniel Chamier : ”L’eau, qui 
est une partie seulement du baptéme, a laquelle s’ajoute l’efficacité du 
Saint-Esprit, accomplit le sacrement, consistant en deux choses, |’une 
terrestre a la vérité, autre céleste” **. Cette phrase contient une ambi- 
guité, que nous avons conservée dans la traduction : & quel terme en 


25 E. AUBERTIN, Op. cit., p. 302. 

* Op. cit., p. 241, citant AmBRoIsz, De mysteriis, IV, 21 (éd. B. Botte, 
Sources chrétiennes 25, Paris 1950, p. 114). 

7 Op. cit., p. 518, citant THtoporat, in Gen. q. 26 (P.G. 80, col. 124). i 

28 Op. cit., IV, II, VI, § 32, p. 78. Aqua quae pars est dumtazat baptism, 
cui addita efficitas Spiritus sancti, complet sacramentum, constans duabus 
rebus, re scilicet terrena, re coelesti. 
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effet faut-il accoler le participe consistant” ? au terme le plus proche : 
"sacrement” ? ou comme il serait grammaticalement plus juste, au sujet 
de la phrase : ”!’eau” ? Dans le premier cas, Chamier dirait simplement 
comme nous l’avons noté ci-dessus, que l’eau est )’élément terrestre 
du baptéme, et l’Esprit saint sa réalité spirituelle. Dans le second cas, 
Chamier indiquerait qu’A ses yeux l’eau elle-méme, parce qu’elle est 
utilisée pour un baptéme, et que le Saint-Esprit la choisit comme le lieu 
de son efficacité, devient une réalité non seulement terrestre, mais 
aussi céleste, spirituelle. En ce qui concerne l’intention de Chamier 
dans cette phrase, l’hésitation est permise. Mais elle ne |’est plus en 
ce qui concerne d’autres passages de nos auteurs. Ceux-ci ont soutenu 
que le pain et le vin, dans la célébration eucharistique, recevaient en 
quelque sorte une nouvelle dimension, et consistaient en l’unité d’un 
élément terrestre et d’une réalité céleste, comparable 4 la communion 
de la chair et de lesprit. Quant 4 l'eau du baptéme, elle est pour eux 
qualifiée par le Saint-Esprit en vue du réle qu’elle a 4 remplir : ”Au 
baptéme, écrit le Faucheur, non seulement ’homme est sanctifié, mais 
aussi le signe de l’eau” **. Certes, l'eau ne cesse pas d’étre de l’eau, 
mais elle devient une eau sainte, une eau soumise 4 Dieu, une eau 
marquée spirituellement par la puissance divine pour devenir le lieu 
oll va s’exercer cette puissance. A ce sujet, Larroque en appelle 4 une 
expression de Tertullien, qu’il légitime et explique ainsi : ”Nous som- 
mes tous d’accord que |’eau du baptéme ne perd pas sa substance, et 
toutefois cela n’empéche pas que Tertullien n’appelle le baptéme 
«substance divine» ; parce que les eaux du baptéme, recevant par la 
consécration la sainteté qu’elles n’avaient pas, elles sont dites passer en 
quelque maniére en la substance divine” *°. 

Cette sainteté conférée a l'eau du baptéme, nos auteurs la con- 
goivent d’abord comme un changement d’usage et de sens. Le Faucheur 
par exemple le note, en parlant de l’eau ”étant bien auparavant, mais 
étant faite, par la vertu du Saint-Esprit, sacrement de régénération 
quand elle est appliquée & l’usage du saint baptéme” *’. La célébration 
du sacrement ne crée pas une nouvelle matiére, mais elle promeut aun 
usage de salut un élément de la création. Pourtant la sainteté de l’eau ne 
consiste pas seulement en un changement d’usage. Elle comporte aussi 
la ”vertu” dont le Saint-Esprit revét l’eau, l’efficacité de ce dont l’eau 
= ona signe, la portée nouvelle qui correspond au nouvel usage 

e Peau. 

Avant de voir comment nos auteurs s’expriment 4 propos de ce 
quiils appellent la ’vertu” de l’eau du baptéme, précisons briévement 
que pour eux cette vertu ne saurait étre attribuée a |’eau sans étre attri- 
buée aussitét — et sans cesse A nouveau — A Esprit saint. Cette vertu 


* Op. cit., p. 121. 

© Réponse @ un livre intitulé : L’office du saint sacrement, XXVI* office, 

D. 433 ; réf. & TeRTULLIEN. De baptismo, XVIII 15. Il apparait du reste douteux 
que, dans le contexte ow elle figure chez Tertullien, cette expression se rapporte 
4 l'eau. Elle semble plutét viser tres généralement les biens célestes. Cf. Ed. 
et Tce BY. Refoulé et M. Drouzy, Sources chrétiennes 35, Paris 1952, p. 93. 
- Cil., p. 312. 
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ne réside pas d’une maniére statique dans l’eau, elle ne caractérise pas 
l’étre en soi de l’eau, mais, si ’on peut dire, son étre pour Dieu, et ceci 
dans le dynamisme d’une action : le baptéme. Le probléme théolo- 
gique est ici d’unir vraiment l’élément matériel du sacrement d’une 
part, et d’autre part ce que cet élément signifie et opére de par Dieu, 
—d’unir intimement ces deux réalités sans pour autant en arriver } 
réduire leur tension réciproque. Jean Mestrezat s’exprime trés bien 4 
ce sujet, et situe du méme coup le terme de ”vertu” appliqué a l’eau 
du baptéme. I] part d’un mot de saint Ambroise : ”La vertu divine 
descend en cette fontaine” *’, et il l’explique ainsi : ”A ouir cela, qui 
est-ce qui ne dirait que saint Ambroise croyait du changement en |’eau 
du baptéme, sinon en sa substance, pour le moins en ses qualités 
naturelles ; et que saint Ambroise croyait que la chose signifiée venait 
sous l’eau du baptéme pour y étre cachée ? Et toutefois tout ce change- 
ment-la qu’il allégue n’est que pour exprimer la vérité de |’exhibition 
de la chose signifiée, sans aucun changement des qualités de |’eau (...) 
Car lallégation des changements a assez de lieu en ce qu’un simple 
élément qui était de nulle valeur auparavant, devient exhibitif d’une 
chose céleste, en tant que par cette exhibition il est comme changé en 
la chose céleste” **. Réalisme, mais non matérialisation, tel est ici le 
souci de Mestrezat. Et ce réalisme non matérialiste, ce réalisme spirituel 
exige de la foi une attention qui se porte sur le signe et son efficacité, 
sans oublier de tout rapporter 4 Dieu par qui seul le signe est signe, et 
signe efficace. 

C’est ce que lit Philippe du Plessis-Mornay, dans le passage suivant 
des résolutions du Concile de Nicée : ’Notre baptéme ne doit pas étre 
considéré des yeux du corps, mais de lesprit. Tu vois de lau, 
considére la vertu de Dieu cachée en cette eau” “. Le terme ”caché” 
renvoie ici au mystére du sacrement, il a un sens spirituel. Le méme 
réalisme, et conjointement le méme refus de matérialiser, apparaissent 
dans cette remarque qu’Aubertin oppose & la doctrine de la transsubs- 
tantiation eucharistique : ”’Saint Ambroise et saint Basile ne nous 
disent-ils pas «qu’en l’eau baptismale est la présence du méme Esprit» ? 
et conséquemment que le baptéme nous la représente ; et néanmoins 
n’est-ce pas sans changement de |’eau au Saint-Esprit ?” *. 

La vertu de l’eau du baptéme, c’est donc trés précisément la pré- 
sence de l’Esprit saint, qui opére a travers cette eau, et du méme coup 
la caractérise, la qualifie spirituellement. C’est pourquoi, dans ce sens, 
il est juste d’appeler l’eau ”vie”, ”A cause de la vertu vivifiante qui est 
en l’eau” **. Et cette vertu, on dira qu’elle est ”imprimée” 4 |’eau, et 
qu’elle procéde d’abord du Christ : ”Mr du Plessis, note Aubertin, — 

82 De mysteriis, IV 23 (Ed. B. Botte, op. cit., p. 115). 

33 Op. cit., p. 249. ‘ 

* De l'institution, usage et doctrine du saint sacrement de l'eucharistie en 
V'Eglise ancienne, Saumur 1604 (le 6d. 1598), p. 546, citant GiLASE DE CYZIQUE, 
Hist. Conc. Nicaeni, II 30, diatyp. 4 (P.G. 85, col. 1316). ‘ 

38 Op. cit., p. 124; réf. A AMBROISE, De mysteriis, III (Ed. B. Botte, op. cit. 
p. 109 ss)et A BastLz, De spiritu sancto, ch. 15 (Ed. P. Pruche, Sources chrétieD- 


nes 17, Paris 1947, p. 170 s; P.G. 32, col. 129 s). 
86 E. AUBERTIN, op. cit., p. 36. 
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ayant averti la-dessus qu’Epiphane parle de l’eucharistie comme du 
baptéme, reconnait que tant le pain sacramentel que |’eau baptismale 
sont fortifiés en Christ, c’est-a-dire recoivent une impression de vertu 
sanctifiante, non done: un changement de substance” **. Mais s’il leur 
arrive de rapporter au Christ cette vertu sanctifiante, nos auteurs la 
rapportent plus souvent encore au Saint-Esprit, de qui elle procéde 
tres directement : ’vertu accidentale procédante du Christ et du Saint- 
Esprit” **, celui-ci opérant cette impression de vertu pour laquelle nos 
auteurs trouvent chez les Péres d’autres expressions encore. Aubertin 
cite Cyrille d’Alexandrie : l’eau sensible est reformée ou transélémentée 
par l’efficace de Esprit en une certaine vertu divine et secréte” **. Le 
verbe “transélémenter” uetaototxerd *°), utilisé par les Péres grecs 
pour exprimer les effets du baptéme dans le baptisé, indique non un 
changement d’étre en soi, mais un changement de vocation, d’étre pour 
Dieu. En ce qui concerne l’eau du baptéme, sa transélémentation con- 
siste dans le passage d’une vertu a une vertu plus élevée, dans le passage 
de ordre naturel & lordre surnaturel, comme Claude le lit chez 
Ammonius : ”Cette eau sensible est élevée 4 une vertu divine pour 
sanctifier ceux qui la recoivent, ne différant du Saint-Esprit que par la 
pensée” *’. La derniére partie de cette citation est trés intéressante ; 
elle indique que c’est notre réflexion qui cherche A distinguer |’action 
de l'eau et celle de Esprit, mais que, pratiquement dans la célébration 
baptismale, on se trouve devant un mystére de salut qui doit étre 
rapporté globalement et en méme temps 4 |’eau et a |’Esprit. 

Ainsi Dieu fait vraiment de cette eau l’instrument de sa grace, ce 
qui améne le Faucheur a écrire : ”L’essence divine est infuse en l’eau 
du baptéme, le Seigneur “pen est présent, la vertu divine y descend, 
le Saint-Esprit y dévale, la présence de toute la Trinité y est ; pour 
ce qu’encore que cette eau ne change pas de substance, elle est divine- 
ment consacrée et employée avec efficace a des salutaires effets, qui 
ne peuvent partir que d’une vertu divine” *?. Et a cause de cela Peau 
peut étre appelée ”mystique”, ’salutaire”, ”vivante” **, ’matrice dans 
laquelle est engendré le fidéle” **. 


* Op. cit., p. 286. 

* Ibid., p. 287. 

* Ibid., p. 518, citant CyRILLE D'ALEXANDRIE, In Joh., II, ch. 1 (P.G. 73. 
col. 245). Cf. aussi J. MEsTREZAT, op. cit., p. 248. M. le Faucheur cite la méme 
phrase en la rapportant par erreur & JEAN CHRYSOSTOME, Jn Joh. 41 : "Au 
baptéme, l'eau sensible, par l'énergie du Saint-Esprit, est transélémentée en 
une certaine vertu divine et ineffable”. 

“ Ce terme est aussi rendu, chez certains de nos auteurs (cf. E. AUBERTIN, 
que nous venons de citer ; J. MESTREzAT, op. cit., p. 248) par le verbe reformer”, 
qui semblerait évoquer une restauration dans une forme primitive, peut-étre 
le retour de l'eau a une qualité qu'elle aurait eue avant la chite. Mais en 
fait, nos auteurs ne paraissent pas donner ici & ce verbe “reformer” un sens 
précis, ni tenir vraiment aux deux idées qu'il contient : l'idée de forme et 
lidée de restauration. 

“' J. CLAUDE, op. cit., p. 394, citant AMMONIUS D'ALEXANDRIE, Catena in Johan. 
3, 5 (P.G. 85, col. 1407). 

” Op. cit., p. 153 

* Ibid., p. 312. 

___“ Ibid., se référant & Tufoporet, In Gen. q. 26, référence fausse, que nous 
n’avons pas pu corriger. 














180 PIERRE-YVES EMERY 


ne réside pas d’une maniére statique dans l’eau, elle ne caractérise pas 
l’étre en soi de l’eau, mais, si l'on peut dire, son étre pour Dieu, et ceci 
dans le dynamisme d’une action : le baptéme. Le probléme théolo- 
gique est ici d’unir vraiment élément matériel du sacrement d’une 
part, et d’autre part ce que cet élément signifie et opére de par Dieu, 
—d’unir intimement ces deux réalités sans pour autant en arriver } 
réduire leur tension réciproque. Jean Mestrezat s’exprime trés bien 4 
ce sujet, et situe du méme coup le terme de ”vertu” appliqué & l’eau 
du baptéme. Il part d’un mot de saint Ambroise : ”La vertu divine 
descend en cette fontaine” *’, et il ?explique ainsi : ”A ouir cela, qui 
est-ce qui ne dirait que saint Ambroise croyait du changement en |’eau 
du baptéme, sinon en sa substance, pour le moins en ses qualités 
naturelles ; et que saint Ambroise croyait que la chose signifiée venait 
sous l’eau du baptéme pour y étre cachée ? Et toutefois tout ce change- 
ment-la qu’il allégue n’est que pour exprimer la vérité de |’exhibition 
de la chose signifiée, sans aucun changement des qualités de |’eau (...) 
Car l’allégation des changements a assez de lieu en ce qu’un simple 
élément qui était de nulle valeur auparavant, devient exhibitif d’une 
chose céleste, en tant que par cette exhibition il est comme changé en 
la chose céleste” **. Réalisme, mais non matérialisation, tel est ici le 
souci de Mestrezat. Et ce réalisme non matérialiste, ce réalisme spirituel 
exige de la foi une attention qui se porte sur le signe et son efficacité, 
sans oublier de tout rapporter 4 Dieu par qui seul le signe est signe, et 
signe efficace. 

C’est ce que lit Philippe du Plessis-Mornay, dans le passage suivant 
des résolutions du Concile de Nicée : *Notre baptéme ne doit pas étre 
considéré des yeux du corps, mais de l’esprit. Tu vois de l’eau, 
considére la vertu de Dieu cachée en cette eau” “*. Le terme ”caché” 
renvoie ici au mystére du sacrement, il a un sens spirituel. Le méme 
réalisme, et conjointement le méme refus de matérialiser, apparaissent 
dans cette remarque qu’Aubertin oppose a la doctrine de la transsubs- 
tantiation eucharistique : ’Saint Ambroise et saint Basile ne nous 
disent-ils pas «qu’en l’eau baptismale est la présence du méme Esprit» ? 
et conséquemment que le baptéme nous la représente ; et néanmoins 
n’est-ce pas sans changement de !’eau au Saint-Esprit ?” *°. 

La vertu de l’eau du baptéme, c’est donc trés précisément la pré- 
sence de |’Esprit saint, qui opére a travers cette eau, et du méme coup 
la caractérise, la qualifie spirituellement. C’est pourquoi, dans ce sens, 
il est juste d’appeler l’eau ”vie”, ”A cause de la vertu vivifiante qui est 
en l’eau” **. Et cette vertu, on dira qu’elle est ”imprimée” 4 l'eau, et 
qu’elle procéde d’abord du Christ : ”Mr du Plessis, note Aubertin, — 

82 De mysteriis, IV 23 (Ed. B. Botte, op. cit., p. 115). 

33 Op. cit., p. 249. g 

* De l'institution, usage et doctrine du saint sacrement de l'eucharistie en 
lV'Eglise ancienne, Saumur 1604 (le éd. 1598), p. 546, citant GiLASE DE CYZIQUE, 
Hist. Conc. Nicaeni, II 30, diatyp. 4 (P.G. 85, col. 1316). 

85 Op. cit., p. 124; réf. & AMBROISE, De mysteriis, III (Ed. B. Botte, op. cit. 
p. 109 ss)et A BastLe, De spiritu sancto, ch. 15 (Ed. P. Pruche, Sources chrétien- 


nes 17, Paris 1947, p. 170 s; P.G. 32, col. 129 s). 
36 E. AUBERTIN, Op. Cit., p. 36. 
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ayant averti 1a-dessus qu’Epiphane parle de l’eucharistie comme du 
baptéme, reconnait que tant le pain sacramentel que |’eau baptismale 
sont fortifiés en Christ, c’est-a-dire recoivent une impression de vertu 
sanctifiante, non done: un changement de substance” **. Mais s’il leur 
arrive de rapporter au Christ cette vertu sanctifiante, nos auteurs la 
rapportent plus souvent encore au Saint-Esprit, de qui elle procéde 
tres directement : ’vertu accidentale procédante du Christ et du Saint- 
Esprit” **, celui-ci opérant cette impression de vertu pour laquelle nos 
auteurs trouvent chez les Péres d’autres expressions encore. Aubertin 
cite Cyrille d’Alexandrie : l’eau sensible est reformée ou transélémentée 
par l’efficace de l’Esprit en une certaine vertu divine et secréte” *°. Le 
verbe “transélémenter”uetaotoixer® *°), utilisé par les Péres grecs 
pour exprimer les effets du baptéme dans le baptisé, indique non un 
changement d’étre en soi, mais un changement de vocation, d’étre pour 
Dieu. En ce qui concerne l’eau du baptéme, sa transélémentation con- 
siste dans le passage d’une vertu a une vertu plus élevée, dans le passage 
de ordre naturel & Yordre surnaturel, comme Claude le lit chez 
Ammonius : ”Cette eau sensible est élevée 4 une vertu divine pour 
sanctifier ceux qui la regoivent, ne différant du Saint-Esprit que par la 
pensée” “". La derniére partie de cette citation est trés intéressante ; 
elle indique que c’est notre réflexion qui cherche 4 distinguer |’action 
de l'eau et celle de Esprit, mais que, pratiquement dans la célébration 
baptismale, on se trouve devant un mystére de salut qui doit étre 
rapporté globalement et en méme temps 4 l’eau et a |’Esprit. 

Ainsi Dieu fait vraiment de cette eau l’instrument de sa grace, ce 
qui améne le Faucheur & écrire : ”L’essence divine est infuse en l’eau 
du baptéme, le Seigneur pen est présent, la vertu divine y descend, 
le Saint-Esprit y dévale, la présence de toute la Trinité y est; pour 
ce qu’encore que cette eau ne change pas de substance, elle est divine- 
ment consacrée et employée avec efficace a des salutaires effets, qui 
ne peuvent partir que d’une vertu divine” **. Et a cause de cela l’eau 
peut étre appelée “mystique”, ”salutaire”, ”vivante” **, ’matrice dans 
laquelle est engendré le fidéle” “*. 


% Op. cit., p. 286. 

%8 Jbid., p. 387. 

*® Jbid.. p. 518, citant CyRILLE D'ALExANDRIZ, In Joh., II, ch. 1 (P.G._ 73, 
col. 245). Cf. aussi J. MEesTRezaT, op. cit., p. 248. M. le Faucheur cite la meme 
phrase en la rapportant par erreur & JEAN CHRYSOSTOME, In Joh. 41 : "Au 
baptéme, l'eau sensible, par l’énergie du Saint-Esprit, est transélémentée en 
une certaine vertu divine et ineffable”. : 

© Ce terme est aussi rendu, chez certains de nos auteurs (cf. E. AUBERTIN. 
que nous venons de citer ; J. MESTREZAT, op. cit., p. 248) par le verbe reformer”, 
qui semblerait évoquer une restauration dans une forme primitive, peut-étre 
le retour de eau & une qualité qu'elle aurait eue avant la chute. Mais en 
fait, nos auteurs ne paraissent pas donner ici a ce verbe “reformer” un sens 
précis, ni tenir vraiment aux deux idées qu'il contient : Vidée de forme et 
lidée de restauration. 

‘| J. CLAUDE, op. cit., p. 394, citant AMMONIUS D'ALEXANDRIE, Catena in Johan. 
3, 5 (P.G. 85, col. 1407). 

s Op. cit., p. 153 

* Ibid., p. 312. 

__ “ Ibid., se référant & TufoporeT, In Gen. q. 26, référence fausse, que nous 
n’avons pas pu corriger. 
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Résumons ce paragraphe : les théologiens réformés du XVII* siécle 
ont été amenés 4 approfondir une question que leurs prédécesseurs 
avaient laissée de cété, a savoir le réle instrumental de l’eau dans le 
baptéme. Ils se gardent d’une conception matérialiste qui tendrait 4 
enclore le Saint-Esprit dans l’eau et 4 confondre l’élément matériel et 
la réalité spirituelle du sacrement. Mais ils se gardent aussi de tomber 
dans un irréalisme sacramentel, ou |’élément matériel se trouverait en 
marge du mystére, en marge de l’ceuvre de Dieu, comme une simple 
figure. La réflexion discerne bien deux plans dans l’acte baptismal : 
celui de l’eau et celui de l’Esprit. Mais c’est la une distinction artificielle 
et la foi oblige notre réflexion 4 dépasser la simple juxtaposition ou la 
simple superposition de ces deux plans. Car, dans la logique du dessein 
divin ot Dieu n’effleure pas le monde, mais s’y est incarné, le Saint- 
Esprit opére au baptéme son ceuvre de régénération et de vie au travers 
et au moyen d’un élément et d’un geste terrestres : de l’eau, un bain. 
En parlant de la vertu de l’eau du baptéme, de sa sainteté, de son 
efficacité, nos auteurs expriment, dans des termes traditionnels, que le 
Saint-Esprit fait vraiment participer l’eau 4 son ceuvre spirituelle, et 
méme, auparavant et en vue de cela, a son étre spirituel. Avec réalisme, 
ils disent que l’eau devient instrument, la ”cause instrumentale” de 
la grace, sans pour autant changer de nature. 

L’enquéte que nous avons faite dans ce paragraphe nous améne 
maintenant A nous poser une nouvelle question. En effet, en parlant 
d’une transélémentation de l’eau du baptéme, d’une impression de 
vertu qu’elle recgoit, nos auteurs ne suggérent-ils pas un acte litur- 
gique particulier, faisant partie intégrante du baptéme et réalisant la 
mise a part, la sanctification de l’eau ? Deux passages précédemment 
cités font méme plus que de suggérer cela, puisqu’ils parlent expres- 
sément d’une consécration de l’eau. Nous devons voir maintenant ce 
que pensent nos auteurs de cette question. 


La consécration de l’eau du baptéme 


Reprenant 4 son compte une définition du baptéme qu'il lit chez 
Hugues de Saint Victor : ”l’eau sanctifiée par la parole pour le lavement 
des crimes” **, le Faucheur indique que, pour lui aussi, la parole qui 
consacre l’eau constitue une partie essentielle du sacrement. De son 
cété, Chamier est trés précis sur ce point : “Que la consécration ne 
soit ni le signe ni la cause prochaine de la grace invisible, je le concéde ; 
mais on ne peut nier cependant qu’elle soit la cause formelle de ce 
sacrement” **, A qui fait-il cette concession et contre qui maintient-il 


“ M. LE PAUCHEUR, op. cit., p. 312, citant HuGcuzs DE SAINT-VICTOR, * 
sacram., II, VI, 2 (P.L. 176, col. 443) ; Hugues avait écrit : “par la parole 


“Op. cit., IV, VII, VI, § 21, p. 360. 
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ce qui lui apparait comme une évidence ? Contre ses contradicteurs 
romains. Ainsi nous est rappelé que la réflexion de nos auteurs, trés 
spécialement sur le sujet de la consécration de |’eau, se situe dans une 
perspective de controverse eucharistique. Ils critiquent une doctrine 
eucharistique qui, 4 leurs yeux, est erronée dans l’accent qu’elle met 
sur la consécration et dans les effets qu’elle reconnait 4 cette derniére. 
Et leur critique s’appuie sur un parallélisme trés étroit qu’ils établissent 
entre la consécration eucharistique et la consécration baptismale. A ses 
adversaires qui récusent ce parallélisme, Chamier concéde facilement 
que la consécration de l’eau du baptéme, pas plus du reste, & son avis, 
que la consécration eucharistique, ne constitue le signe sacramentel 
luiméme, ni la cause immédiate du sacrement. Mais il situe chacune 
de ces consécrations, 4 son rang particulier mais nécessaire, dans la 
causalité du sacrement dont elles font respectivement partie. Par ”cause 
formelle”, Chamier entend indiquer que la consécration — par la grace 
de Dieu bien entendu — fait de l’eau du baptéme ce qu’elle est : une 
eau sacramentelle, sainte et sanctifiante, le signe et la cause immédiate 
du sacrement. 

Ceci dit, il faut préciser, selon nos auteurs, que cette consécration 
a des effets réels mais spirituels, qu’elle est une réalité de l’ordre de 
la foi . Du Plessis-Mornay reprend a ce propos le Concile de Nicée : 
"Dans la foi de celui qui baptise et de celui qui est baptisé, par la sainte 
invocation, les eaux sont pleines de la sanctification du Saint-Esprit” *’. 
De méme, la remarque suivante de le Faucheur n’a pas d’autre but que 
de préciser le caractére en méme temps réel et non matériel de la 
consécration ; le Faucheur veut simplement arracher le terme de ”con- 
sécration” 4 son contexte de transsubstantiation : ”Entre les chrétiens, 
écrit cet auteur, ce mot-la avait un sens tout autre, ne signifiant autre 
chose que l’emploi et application 4 un usage religieux et divin” **. Cette 
remarque n’est pas pour nous surprendre ; nous avons vu dans le para- 
graphe précédent que le changement n’affecte pas |’étre en soi de l’eau 
mais promeut cette derniére.& un sens et A une action particuliers ; et 
nous pouvons maintenant ajouter que, selon nos auteurs, ce change- 
ment ,non d’étre en soi, mais d’étre pour Dieu, s’opére formellement 
dans un acte et une parole de consécration. 

Ce nouvel usage de l’eau, ce réle de sanctification auquel elle est 
promue et en vue duquel elle est consacrée, le Faucheur le rapporte 
au baptéme du Christ ; c’est renouer ainsi avec un grand théme patris- 
tique et liturgique **. ’Ainsi, écrit donc le Faucheur, quand Jésus-Christ 
est descendu en l’eau pour étre baptisé, autorisant et bénissant cet 
emploi de l’eau au baptéme, il est dit avoir consacré ou sanctifié les 





“ Op. cit., p. 546, citant GiLase pe Cyrziquz, op. cit., ibid. 

* Op. cit., p. 109. 
,..* Le baptéme du Christ est mentionné dans la préface consécratoire de 
l'eau baptismale, au cours de la liturgie latine de la nuit pascale ; et surtout 
il figure en bonne place dans une des plus anciennes priéres consécratoires de 
Veau, celle de I'Euchologe de Sérapion (IV* siécle) (cf. trad. de A. Hamman, 
Prieres des premiers chrétiens, Paris 1952, p. 193). 
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eaux. «Christ, dit Basile, a sanctifié les eaux par son baptéme»” °°. Le 
méme acte du Christ, de la sorte, fonde la sainteté du baptéme et la 
sanctification de l’eau, sa consécration 4 ”un usage religieux et divin”. 
Et toute consécration des eaux baptismales se référe a cette descente 
du Christ dans le Jourdain. 

Aprés avoir précisé ainsi le plan auquel il convient d’envisager 
cette consécration, il nous faut revenir 4 cette parole de Chamier : la 
consécration est la cause formelle du sacrement, pour nous demander 
si, par cette formule d’allure scolastique, il entend vraiment indiquer 
que la consécration a sa place nécessaire au début de la célébration 
du baptéme. A cette question la réponse n’est pas douteuse. Chamier 
cite 4 ce propos la phrase suivante de saint Cyprien : Il faut d’abord 
que l’eau soit purifiée et sanctifiée par le prétre, pour que les péchés 
de Phomme qui est baptisé soient levés.” — ”Qui le nie ?’”’, ajoute-t-il. 
Et il enchaine : ’Car dans la célébration méme du baptéme, qui nie 
que l’eau est sanctifiée ?” *' Chamier tient seulement a préciser que 
cette consécration ne peut étre faite d’avance **, c’est-a-dire, le contexte 
le montre, d’une maniére indépendante de la célébration. Notre auteur 
pense que ce serait contraire a l’Ecriture. Il faut voir chez lui le souci 
de lier cette consécration et son ceuvre de sainteté plus au dynamisme 
d’un célébration sacramentelle, qu’a Peau envisagée pour elle-méme, 
d’une manieére statique en quelque sorte. 

Sur la nécessité de la consécration de l’eau, le Faucheur, par 
exemple, n’est pas moins ferme. I] en parle lui aussi comme d’une 
évidence, largement admise par les réformés de son temps. A partir 
d’une parole d’Origéne sur l’eucharistie : ”Un pain qui par la grace 
est fait un corps saint”, le Faucheur enchaine : ”Et parlent (les Péres) 
tout de méme de la consécration de l'eau au baptéme : «Les eaux 
mystiques du baptéme, dit Théophile, sont consacrées par !’avéenement 
du Saint-Esprit». «L’eau simple, dit Cyrille de Jérusalem, obtient 
sainteté par l’'avénement du Saint-Esprit et du Christ». Si bien que 
selon les Péres l’eau est dite changée par la consécration (...) ””. 

Quelques pages plus loin, le Faucheur se référe 4 la parole de saint 
Cyprien, que nous avons déja vue citée par Chamier : ”Cyprien et ses 
collégues, note le Faucheur, ne disent-ils pas «qu'il faut que |’eau soit 
premiérement purgée, pour pouvoir laver les péchés de celui qui est 
baptisé» ? (...) Saint Basile ne dit-il pas : «Nous consacrons‘l’eau du 
baptéme et l’huile de l’onction, et avec cela celui qui est baptisé» ? 
Saint Augustin ne dit-il pas : «L’eau n’est point de salut si elle n’est 
consacrée au nom du Christ qui a versé son sang pour nous»? Et 
lauteur méme de ces homélies, sous le nom d’Eusébe Emisséne, ne 
dit-il pas «que le Saint-Esprit descend sur les eaux du baptéme, se 


% Op. cit., p. 109, citant BasiLe, In Psalm. 28 (P.G. 29, col. 289). 


2 ae cit.. IV, V. XVI. § 28, p. 298, citant Cyprian, Ep. 70, 1 (C.S.£.L. Il 
. DP. \ 


8 Op. cit., ibid. § 29. 

88 Op. cit., p. 109, citant Or1cknz, Contra Cels. VIII; THROPHILE D'ALEXANDRIE, 
Ep. pasch. II, 13 (trad. latine parmi les épitres de Jéréme, P.L. 22, col. 801) ; 
CYRILLE DE JERUSALEM, Catech. 3 (P.G. 33, col. 429). 
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coulant en elles salutairement, et qu’il les rend fécondes par la méme 
vertu par laquelle jadis il rendit Marie fertile» ?” * 

La chose est done claire : avec les Péres, les théologiens réformés 
que nous étudions estiment que pour étre sanctifiante l’eau doit d’abord 
étre sanctifiée ; le mystére du baptéme est d’abord un mystére de l’eau ; 
si le Saint-Esprit agit par eau, c’est que dans ce but, il se lie préalable- 
ment a l'eau **. La consécration de l’eau est la conséquence immédiate 
de la double approximation du mystére que nous avons discernée chez 
nos auteurs. La consécration exprime en effet d’une part union voulue 
par l’Esprit entre lui et eau et la promotion de l’eau 4 une qualité et 
un office spirituels nouveaux. Mais elle exprime tout autant d’autre part 
que l'eau et Esprit saint ne se confondent pas, que |’eau par elle-méme 
n’a pas de vertu spirituelle, mais qu’elle doit au contraire recevoir du 
Saint-Esprit sa qualité d’instrument. Autrement dit, cette consécration 
manifeste bien la nouvelle dignité 4 laquelle leau est élevée, mais 
d’abord et plus encore elle rapporte expressément tout le mystére du 
baptéme au Saint-Esprit °°. 

La consécration de l’eau ne crée rien, ripostent les contradicteurs 
romains de nos auteurs. A quoi ces derniers répondent qu’a la céne non 
plus il n’y a pas de création, et que, par ailleurs, en ce qui concerne le 
baptéme, “le sacrement de |’eau ne nait point, mais est fait par la priére 
mystique (...)” °*, C’est trés sensiblement ce qu’Origéne disait du pain, 
comme nous l’avons vu ci-dessus. Et en effet les théologiens réformés 
du XVII° siécle se sont mis, en principe, 4 reconnaitre a la consécration 
de Peau du baptéme la méme nécessité et le méme sens théologique 
quiils attribuent a la consécration du pain et du vin dans la célébration 
eucharistique. En outre, ils se sont quelquefois exprimés de la méme 
maniére a propos de l’huile baptismale, se référant 4 ce-sujet a la 
troisieme Catéchése de saint Cyrille de Jérusalem. Claude cite ce 
dernier en ces termes : "Ne vous imaginez pas que cette huile soit de 
la simple huile ; car, comme le pain de l’eucharistie aprés |’invocation 
du Saint-Esprit n’est plus du simple pain, mais le corps de Jésus-Christ, 
de méme ce saint oignement, aprés l’invocation, n’est plus une huile 
simple et commune, mais c’est la grace de Jésus-Christ et du Saint- 
Esprit, étant rendue efficace par la présence de sa divinité” **. Dans 


“4 Op. cit., p. 121, citant Cyprien, loc. cit.; BasiLE, De Spiritu sancto, 21 
(P.G. 32, col. 188; éd. P. Pruche, op. cit., p. 234) ; AucusTin, De util. agendae 
poenit., Serm. 352, 1, P.L. 39, col. 1551 ; Eustse Emrssine, Hom. in die Pentec., 
homel. de Trinitate, référence que nous n’avons pas su identifier 

** Comme le disait saint Ambroise : "Crois donc qu'il y a 1a la présence de 
la divinité. Tu crois & son action, et tu ne crois pas 4 sa présence? D’ou 
Viendrait alors l'action, si la présence ne la précédait?” (De mysteriis, I. 8, 
trad. B. Botte, op. cit., p. 110). . 

* A ce propos aussi une phrase de saint Ambroise est 4 citer, parce qu elle 
met en relief ce double sens de la consécration : "Il y a une différence entre 
Vélément et la sanctification, entre l'acte et lefficacité. Liacte s'accomplit par 
Veau, mais l'efficacité vient de l’Esprit saint. L'eau ne guérit pas si_l'Esprit 
a mene et n’a consacré cette eau.” (De sacramentis, I. 15, trad. B. Botte, 

_ ct ” Pp. 9). 

‘ M. LE FaucHEuR, op. cit., p. 312. R : 

J: CLAUDE, op. cit., p. 394 s, citant Cyriuzs, loc. cit. ; cf. aussi E. AUBERTIN, 
op. cit., p. 123; ete. 
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le méme sens, le Faucheur écrit : *Aprés invocation et avénement du 
Saint-Esprit, disent-ils (les Péres), ’eau n’est plus commune, mais le 
lavement de régénération ; ’huile n’est plus huile commune, mais le 
don gratuit du Christ; le pain et le calice n’est plus pain et calice 
communs, mais l’eucharistie du corps et du sang du Christ” **. 

Bien entendu, nos auteurs n’ont méme jamais pensé & introduire 
une onction d’huile dans leur célébration du baptéme. Leur référence 
a la consécration de l’huile leur fournit simplement un point de compa- 
raison dans leur doctrine de la consécration sacramentelle, et l’occasion, 
une fois de plus, de montrer que pour eux comme pour les Péres la 
consécration confére une réalité nouvelle, d’ordre spirituel, quelle 
opére une sanctification d’usage, non un changement de "substance”, 
d’ordre matériel. On notera cependant au passage que si les réformés 
reprenaient l’ancien usage de l’huile au baptéme, ils ne manqueraient 
pas d’un bon appui chez nos auteurs. 

Au vu de ce qui précéde, il nous est possible maintenant de rassem- 
bler quelques traits concernant la nature méme de la consécration de 
leau, dans l’idée de nos auteurs instruits par les Péres. Nous noterons 
d’abord que la consécration consiste en une parole, une parole qu’il est 
dans la fonction de l’officiant (le ’prétre”, comme le lisent nos auteurs 
chez saint Cyprien) de prononcer sur |’eau pour l’ordonner a son usage 
sacramentel. Cette parole, 4 lire Cyprien cité par nos auteurs, poursuit 
un double but : la purification et la sanctification de l’eau ; ces deux 
termes pourraient paraitre peu différenciés si, en fait, ils ne renvoyaient 
aux deux parties que comporte universellement dans la tradition litur- 
gique la mise 4 part de l’eau baptismale : l’exorcisme®, et la 
consécration. 

Telle est donc la double portée des paroles de l’officiant, dont il 
faut se hater de dire qu’elles constituent une priére, une “priére 
mystique” comme disait le Faucheur. Si ce dernier utilise le mot 
*mystique” dans le méme sens que les Péres, il veut dire par la que 
la priére s’ordonne au mystére du sacrement du baptéme, lui- 
méme intégré au mystére par excellence, celui de l’incarnation du 
Christ : présence et action de Dieu fait homme terrestre, — et dans le 
cas du baptéme, action de Dieu & travers un geste et un acte de notre 
création. Cette priére mystique de purification et de consécration 
constitue principalement une invocation ; invocation du Christ, qui se 
référe particuliérement, en les rappelant, a certains actes de son 
incarnation, son baptéme notamment ; invocation aussi du Saint-Esprit 
— car c’est par lui que s’actualise pour nous I’ceuvre de l’incarnation —, 


% Op. cit., p. 45. 

© Pour prendre un exemple dans une des plus anciennes liturgies baptis- 
males, I'Euchologe de Sérapion, en termes discrets, contient l’exorcisme suivant 
(intégré & la priére de consécration des eaux) : "Que ton Verbe ineffable 
opére en elles et transforme leur vertu; purifie-les en les remplissant de ta 
grace, pour que ton mystére, qui va s’accomplir, ne soit point inefficace en 
ceux qui vont étre régénérés, mais remplisse de ta grf&ce divine tous ceux 
qui descendent dans les fonts et qui seront baptisés” (trad. A. Hamman, 0. 
cit., p. 193). Pour une formule d’exorcisme plus développée, cf. la préface sur 
l'eau, dans l’office pascal du rite romain. 
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épiclése pour qu’il soit présent 4 !’eau, ’descende sur elle” * et la rende 
féconde. 

Car si, au niveau de l’Eglise, la consécration s’accomplit dans une 
priére d’invocation et de sanctification, il est clair qu’elle constitue en 
fait un acte du Saint-Esprit. C’est le Saint-Esprit qui actualise 4 chaque 
baptéme la sanctification de l’eau réalisée par le Christ A sa descente 
en l'eau du Jourdain pour y étre baptisé ; c’est donc le Saint-Esprit 
qui consacre l’eau, répondant 4 la priére que l’officiant prononce au 
nom de |’Eglise. Citons 4 ce propos Michel le Faucheur en un passage 
ou il se référe 4 la créance des Péres” : ces derniers ’disent que l’eau 
est consacrée au baptéme par le Saint-Esprit descendant sur elle, et 
que cette eau ainsi consacrée et appliquée au corps du baptisé est le 
sacrement, et ils appellent ce sacrement le «sacrement de notre eau, 
eau de notre régénération»” *. 

Liinvocation du Christ, avons-nous vu, rappelle en général son 
baptéme. Mais il faut ajouter que cette invocation se référe aussi 
traditionnellement — plusieurs de nos auteurs le notent — 4 un acte de 
lincarnation qui concerne encore plus essentiellement le baptéme : 
la croix, que Jésus lui-méme appelle un baptéme (Mc. 10. 38 par.). Et 
de fait, le baptéme signifie et réalise pour le croyant sa purification par 
le sang du Christ (Hbr. 9.14, etc.), comme aussi sa mort avec Christ 
(Rom. 6. 3s) et sa participation a la victoire dont la croix est devenue le 
signe, dés le matin de Paques. C’est pourquoi saint Augustin peut dire, 
comme nous l’avons lu ci-dessus, que l’eau doit étre consacrée "au 
nom du Christ qui a versé son sang pour nous” **. Et dans le méme 
sens i] faudrait entendre le passage suivant de saint Ambroise, que 
Mestrezat traduit ainsi : "Comme Moise, c’est-a-dire le prophete, jeta 
du bois en cette fontaine-ld (Mara), ainsi le prétre jette en cette 
fontaine la prédication de la croix du Seigneur, et l’eau est faite douce 
pour la grace” *. L’épisode de Mara, traditionnel dans la typologie 
patristique du baptéme, est ici rappelé par Ambroise pour illustrer et 
expliquer un des aspects de la consécration liturgique de eau 
baptismale. En citant ce texte, Mestrezat montre que pour lui 
—comme pour le Faucheur qui citait Augustin—la référence 4 la 
croix du Christ est essentielle dans la consécration de l’eau. 

C’est le moins que |’on puisse dire 4 ce sujet. Mais peut-on en 
dire davantage ? Pour répondre A cette question, il faudrait savoir ce 
qu’entendaient Ambroise d’abord, Mestrezat ensuite, par ce terme de 
predicatio que Mestrezat traduit par “prédication”. Notons dabord 
qu’en latin, ce terme ne veut pas dire ’prédication” au sens ou nous 
Pentendons actuellement; ici il a le sens vague et large d’une 
“mention” *, et pourrait chez Ambroise faire allusion soit 4 une for- 


*' M. LE FAUCHEUR, op. cit., p. 120. 
‘ Dai a cae la préf consécratoire de l’office pascal, dans le 
ans le méme sens, la préface . 
rite romain, mentionne l'eau qui, avec le sang, jaillit du cété percé du Christ. 
“ J. MESTREZAT, op. cit. p. 249, citant AmBRoIsE, De mysteriis, III 14 (Ed. 
B. Bort, op. cit., p. 112) ; ref, & Ex. 15 : 23-25. 
Cf. trad. B. Botte, op. cit., p. 112. 
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mule d’exorcisme par la puissance de la croix, soit plus probablement 
a la consignation des eaux, rite qui remonterait au moins au III° 
siécle et appartient 4 toute les liturgies anciennes. Comme 4 |’époque 
d’Ambroise les formules liturgiques ne sont pas fixées, on ne peut en 
dire plus sur cette *mention de la croix du Seigneur”. 

Quant a Mestrezat, sa traduction — si elle entend le terme de 
*prédication” au sens moderne, ce qui n’est pas certain — pourrait 
laisser entendre que la prédication de la croix, nécessaire pour que 
le baptéme soit regu dans la foi, participerait 4 la consécration de 
eau, peut-étre en situant l'eau et son nouvel usage dans le plan de 
Dieu. La ”prédication” pourrait aussi, en liaison plus étroite avec la 
consécration, signifier la lecture de certains passages bibliques, qui 
auraient de la sorte une portée consécratoire *’. De toute maniére ce 
ne sont la que des hypothéses assez peu fondées, car ce qui intéresse 
Mestrezat ce ne sont pas le mode de cette prédication, ni sa réalité 
liturgique, mais le fait méme que saint Ambroise, en rapportant ici a 
la croix la consécration de l’eau, atteste la réalité traditionnelle de 
cette consécration. 

Concluons de tout ce qui précéde que la consécration de |’eau, 
pour nos auteurs, se réalise, au plan de l’Eglise, dans une priére d’in- 
vocation du Christ et de l’Esprit ; cette invocation, en ce qui concerne 
le Christ en tout cas, se référe 4 certains faits de l’incarnation, en les 
commémorant. On ne peut en dire beaucoup plus, au sujet d’une 
pensée théologique qui ne s’intéresse pas vraiment au mode liturgique 
de cette consécration et n’en traite pas explicitement. 


Conclusions cecuméniques et liturgiques 


Nous avons ainsi rassemblé ce qu’ont dit sur eau du baptéme, 
son réle sacramentel et sa consécration un certain nombre d’auteurs 
parmi les réformés les plus importants du XVIIF® siécle. Concluerons- 
nous qu’en ce domaine ils innovent par rapport 4 Calvin? Ce ne 
semble en tout cas pas étre leur sentiment. De fait, si Calvin, en 
disant que les espéces sacramentelles, et l'eau notamment, sont de 
Yordre du signe, avait nié tout réalisme sacramentel, il faudrait 
assurément dire que ses successeurs francais innovent a son égard, et 


%° Notons en passant que la phrase de saint Augustin, citée partiellement 
par M. le Faucheur (cf. plus haut note 54), met précisément en rapport la 
consécration de l'eau avec le signe de la croix : "Parce que l'eau du salut n'est 
pas de salut si elle n’est consacrée au nom du Christ qui a versé son sang 
pour nous, l'eau est signée par sa croix (cruce ipsius aqua signatur)” (Serm. 
352, 1, P.L. 39, col. 1551). - 

* Tl rejoindrait alors, d'une certaine maniére, saint Ambroise, pour qui la 
consécration comporte le rappel des paroles du Christ "disant que nous 
baptisions au nom du Pére, du Fils et du Saint-Esprit” (De sacramentis. Il. 


V, 14; réf. & Mat. 28. 19), encore qu'il ne soit pas question ici de la croix 
du Christ. 
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méme le contredisent. Mais compte tenu du fait que Calvin, sans y 
insister plus qu’il ne fallait, a cru que l’action de Dieu passe 4 travers 
le signe, on peut conclure que ses successeurs ont simplement appro- 
fondi et dégagé le sens théologique du terme ”signe”. Ils ont montré 
que le signe, dans le cas des sacrements, est en méme temps une cause 
instrumentale, qu’il faut se garder aussi bien de confondre avec le 
Saint-Esprit que de séparer du Saint-Esprit. Signe efficace, la matiére 
du sacrement ne contient pas la gr4ce, mais pourtant elle la transmet. 
Ce faisant elle ne change pas de nature, mais d’usage, de vocation. 
C’est pourquoi le réalisme sacramentel commande que |’on rapporte 
aussi au signe la grace du sacrement, les effets salutaires de ce 
dernier ; mais qu’on le fasse sans se leurrer, c’est-a-dire sans oublier 
de tout rapporter en fin de compte 4 Dieu. I ne conviendrait pas en 
effet d’en demeurer 4 une sorte de concommitance entre deux actions, 
l'une spirituelle et intérieure, l’autre, celle du signe, matérielle et 
extérieure. Certes cette concommitance exprime bien une part de la 
vérité ; mais pour ne pas dégénérer en une dissociation, et méme en 
une opposition entre signe et gréce, elle doit étre dépassée. C’est ce 
dépassement qu’ont voulu et su réaliser nos auteurs, en reprenant a 
leur compte, au sujet du signe sacramentel, l’expression de "cause 
instrumentale”, et en donnant a cette derniére la portée théologique 
que nous avons essayé de dégager dans notre deuxiéme paragraphe. 

Dira-t-on que par contre les théologiens réformés du XVII®* siécle 
innovent par rapport a Calvin, dans ce qu’ils enseignent au sujet de 
la consécration de l’eau ? On pourrait le penser si, pour eux, cette con- 
sécration ne procédait pas immédiatement de leur théologie du signe 
efficace. La consécration exprime et réalise ’formellement” la mise a 
part du signe en vue d’un usage divin, autrement dit sa sanctification 
en vue d’une ceuvre de sanctification, sa prise en charge par |’Esprit 
saint. En cela, nous le savons, la consécration réserve aussi bien la 
transcendance de l’Esprit que la réalité instrumentale de l’eau. 

Si ’on se demande maintenant pourquoi nos auteurs ont appro- 
fondi ce point de doctrine demeuré trés peu explicite chez Calvin, on 
peut redire ce que nous avons précisé au début de cette étude : c’est 
la controverse eucharistique, comme aussi le terrain historique et 
patristique vers lequel cette controverse et toute la théologie du XVII* 
siécle ont évolué, qui expliquent la nécessité pour nos auteurs de 
préciser pour eux et pour leurs adversaires ce qu’ils entendent par 
signe”. 

Voyons maintenant les conséquences de cet approfondissement. 
Elles nous paraissent importantes du point de vue cecuménique : en 
effet la méthode théologique et polémique de nos auteurs les a amenés 
4 penser et A exprimer leur doctrine du signe sacramentel dans les 
termes et les perspectives des Péres grecs et latins. Dans cette 
attention aux Péres, ils n’innovent pas non plus par rapport 4 Calvin, 
qui prenait les Péres fort au sérieux. Mais ils ont plus de loisir et plus 
de possibilités techniques que lui pour entrer trés avant dans la 
connaissance des Péres et des usages liturgiques de l’Eglise ancienne. 
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Et ils trouvent 1A une maniére d’envisager les éléments sacramentels 
dans le dynamisme d’un mystére, d’un acte de Dieu : perspective qui 
leur convient mieux que celle d’une pensée essentialiste risquant 
souvent de s’arréter aux choses en soi. Autrement dit, le recours aux 
Péres fait sortir nos auteurs, sans méme qu’ils l’aient cherché, des 
limitations imposées par une controverse mal ajustée, pour les placer 
dans le courant le meilleur de la tradition orientale et occidentale, Or 
une position traditionnelle, dans la mesure bien entendu ot elle est 
possible & ceux qui se réclament de la norme de lEcriture, est par 
elle-méme un gage d’unité. L’unité dans le temps fructifie en unité 
dans l’espace. 

En outre, et sans qu’ils semblent en avoir conscience, nos auteurs, 
en approfondissant la théologie calviniste du signe, se rapprochent 
dans cette mesure méme de Luther. Ceci vaut pour les signes eucha- 
ristiques, dont le sens a justement fait difficulté entre les réformateurs ; 
et ceci vaut aussi pour l’eau du baptéme, dont le réle, sans avoir été 
un sujet. de dissensions entre Luther et Calvin, n’en est pas moins 
explicité différemment par l'un et par lautre. Nous n’avons pas ici 
& nous occuper du pain et du vin, mais il nous faut voir en quoi la 
doctrine de nos auteurs sur l’eau du baptéme concorde avec |’enseigne- 
ment de Luther sur ce méme sujet. 

Remarquons que cette concordance joue sur tous les points, a 
l'exception d’un seul : celui de la consécration, 4 propos duquel nos 
auteurs vont plus loin que Luther dans le sens d’un réalisme 
sacramentel. Pour Luther en effet, usage nouveau de l'eau et, en 
conséquence, la fécondité spirituelle de celle-ci ne s’expriment ni ne 
se réalisent formellement dans une priére d’invocation et de consé- 
cration, mais dans la formule baptismale elle-méme, précédée des 
paroles du Christ auxquelles on rattache l’institution du baptéme “. 
Ce sont cette institution et cette formule auxquelles le réformateur 
pense, lorsqu’il parle, 4 propos de l’eau du baptéme, de la ”Parole” et 
du ”*commandement de Dieu” dans lesquels l’eau est ”comprise”. 

Ceci précisé — nous y reviendrons tout 4 l’heure —, il nous suffira 
de faire quelques citations du Grand catéchisme pour montrer a quel 
point nos auteurs sont inconsciemment luthériens, aussi bien dans leurs 
expressions empruntées aux Péres que dans leur souci de parler de 
eau avec un réalisme qui n’équivale pas 4 du matérialisme : l’eau ne 
change pas de nature, mais elle recoit un étre spirituel nouveau ; elle 
devient un instrument du Saint-Esprit, rien de plus et rien de moins; 
c’est-a-dire que, par la vertu de l’Esprit, elle devient sainte et 
sanctifiante. Tout ceci se trouve chez Luther. On notera simplement 
que Luther ne parle pas tellement du Saint-Esprit que de la Parole; 
mais il s’agit de la Parole créatrice et efficace de Dieu, créatrice et 
efficace par le Saint-Esprit. Citons donc quelques phrases de Luther : 

”Le baptéme n’est pas simplement de |’eau, mais c’est une eau 


* On sait que, sans limiter la consécration de l'eau aux paroles du Christ 
instituant ce sacrement, saint Ambroise reconnait & ces paroles "célestes” une 
portée consécratoire essentielle. Cf. note précédente. 
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comprise dans la Parole et le commandement de Dieu, et par lA-méme 
sanctifiée, de telle sorte qu’elle est une eau divine; non que l’eau 
baptismale soit, en elle-méme, plus noble que l’eau ordinaire, mais 
parce que la Parole et le commandement de Dieu viennent s’y joindre. 
(..) Le baptéme est bien autre chose que toute autre eau, non que 
Peau y change de nature, mais parce qu'il s’y joint quelque chose de 
plus noble. Car Dieu lui-méme lhonore de son nom et y met sa force 
et sa puissance. Ce n’est donc pas une eau ordinaire, mais une eau 
divine, céleste, sainte et salvatrice que l’on ne peut assez exalter, et 
cela 4 cause de la Parole divine, céleste et sainte qui y est jointe et 
que personne ne saurait assez glorifier, car la Parole de Dieu posséde 
tous les attributs et toute la puissance de Dieu. (...) L’eau baptismale 
peut donc étre appelée divine, béatifique, féconde et pleine de graces, 
car, par la Parole, elle regoit la vertu qui fait d’elle ”le bain de régéné- 
ration”, nom que saint Paul donne au baptéme (Tite 8). (...) Ainsi la 
foi s'attache 4 l’eau et croit que dans le baptéme se trouvent la vie et la 
félicité, non par la vertu de l’eau (nous l’avons assez répété), mais 
parce qu’il est uni 4 la Parole et 4 l’ordre de Dieu, et que le nom de 
Dieu y est attaché” *. 

Nous n’allons pas commenter les divers aspects de cet enseigne- 
ment de Luther ; ce serait répéter ce que nous avons dit ci-dessus 4 
propos des théologiens réformés du XVII* siécle. L’accord entre ces 
derniers et Luther est suffisamment évident pour qu’il soit inutile de 
le démontrer. La seule différence porte, nous l’avons dit, sur la forme 
de la consécration de l’eau, nos auteurs reprenant 4 leur compte des 
textes patristiques qui affirment la nécessité d’une invocation du Christ 
et de l’Esprit saint sur l’eau, d’une priére pour la sanctification de 
l'eau. Nos auteurs sembleraient donc, sur ce point, aller plus loin que 
Luther. Mais il convient ici de faire deux remarques. 


La premiére : la liturgie de baptéme que Luther a insérée 4 la fin 
du Petit catéchisme comprend une priére qui n’est certes pas consé- 
cratoire, mais qui tout de méme rappelle en plusieurs points la 
préface sur l’eau dans la liturgie pascale du rite romain. Cette priére 
mentionne la place de l’eau dans les grands faits de Dieu : le déluge, 
le passage de la Mer Rouge, et enfin le baptéme de Jésus, 4 propos 
duquel elle s’exprime ainsi : “toi qui, par le baptéme de ton Fils 
bien-aimé, notre Seigneur Jésus-Christ, as sanctifié le Jourdain et 
toutes les eaux, et as institué par lA un déluge salutaire pour nous 
laver abondamment de nos péchés (...)” *°. Nous retrouvons ici cette 
idée si répandue dans la tradition grecque et latine, que le Christ, en 
descendant dans l’eau de son baptéme, a sanctifié toutes les eaux des 
baptémes a venir. Bien que, dans la liturgie de Luther, cette référence 
au baptéme de Jésus se situe dans une priére pour celui qu’on va 
baptiser, nous ne sommes pas loin d’une mise a part de |’eau, d’une 


® 4° partie, trad. A. Jundt, Les livres symboliques, I, Paris 1946, p. 196 ss. 
Cf. aussi Petit catéchisme, “le sacrement du baptéme”, in op. cit., p. 33 8. 
Trad. A. Jundt, op. cit., p. 60. 
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consécration ; non certes dans une formule déprécative, mais dans une 
formule déclarative, et sur un mode qui se rapproche du mémorial et 
de la louange d’une préface. En tous cas il est 4 noter que la liturgie 
de Luther, dans une priére qui précéde et prépare le baptéme propre- 
ment dit, mentionne |’eau et sa sanctification par le baptéme du Christ. 
Et ceci nous améne 4 notre seconde remarque. 


Nos auteurs semblent avoir des exigences trés précises concernant 
la consécration de leau; et ils semblent aussi tenir 4 une formule 
liturgique qui exprime le changement survenant a l’eau, la descente 
du Saint-Esprit sur elle, le réle d’instrument, de cause instrumentale 
de la grace auquel elle est promue. Vont-ils en cela plus loin que 
Luther ? Oui, en principe. Mais en pratique il faut bien reconnaitre 
qu’ils n’ont pas fait de relation entre leur liturgie et leur position dans 
la polémique. I] est méme peu probable qu’ils aient enseigné positive- 
ment, dans leur catéchése, ce quils défendent dans la controverse. 
Quant 4 leur liturgie, elle est celle de Calvin, ot l'eau, comme dans la 
plupart des liturgies réformées actuelles, intervient au moment du 
baptéme, sans qu’il n’en ait guére été fait mention auparavant, et sans 
que son réle sacramentel ait été valorisé. Le temps n’était pas au 
renouveau liturgique. I] n’est pas question d’en accuser qui que ce 
soit, mais au contraire de se réjouir que la théologie réformée du XVII° 
siécle, dans certains de ses traités, fournisse aux Eglises de la Réforme 
les bases d’un travail liturgique qui vise 4 une célébration baptismale 
plus riche, plus compléte, et en outre plus en continuité avec la céleé- 
bration des premiers siécles et plus cecuménique. 


Nos auteurs ne se trompaient pas en pensant que la consécration 
de leau baptismale — sous un mode ou un autre — était la 
conséquence nécessaire de leur doctrine réaliste du baptéme. Rien ne 
peut exprimer adéquatement, dans la célébration du baptéme, que 
Peau est vraiment linstrument du Saint-Esprit, — rien sinon une 
invocation, une priére mettant l'eau en référence avec le baptéme et 
la croix du Christ, ou mieux encore, une préface consécratoire 
contenant tout cela. Il y a un grand et admirable mystére dans le fait 
que Dieu ait choisi un élément de ce monde pour opérer son ceuvre 
de salut, dans le fait que le Saint-Esprit s’unisse 4 l’eau pour ceuvrer 
a travers elle. Il y a un grand et admirable mystére dans le fait que, 
sans les confondre pour autant, on ne puisse pas séparer, dans |’ceuvre 
du baptéme, le Saint-Esprit et l’eau, et qu’il nous faille dire de l’eau 
elle-méme qu’elle est divine, féconde, sainte et sanctifiante. Si nous 
sommes d’accord avec la maniére dont les théologiens réformés du 
XVII° siécle étudiés ci-dessus ont approché ce mystére — méme s'ils 
he s’y sont intéressés que par rapport 4 un autre mystére, celui de la 
consécration eucharistique —, et si nous pensons qu’ils |’ont mis en 
relief adéquatement et dans sa plénitude, alors nous ne pouvons que 
les suivre dans leur maniére de considérer la consécration de l'eau 
comme une nécessité liturgique et comme une partie intégrante du 
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baptéme. En outre, il semble bien qu’il faille les suivre aussi lorsqu’ils 
pensent — Chamier en particulier le dit explicitement — que cette 
consécration ne doit pas étre célébrée une seule fois pour plusieurs 
baptémes s’espagant dans le temps. De la sorte, on dira que la 
consécration de l’eau fait partie intégrante de chaque célébration 
baptismale. 


PrerrE-Yves Emery, frére de Taizé. 











Chroniques orientale 
et cecuménique 


L’Eglise arménienne ** 


La guerre turco-russe de 1877-1878 fut peut-étre plus cruelle encore que 
les précédentes pour les Arméniens' et le Congrés de Berlin, en 1878, ne fit que 
confirmer et renforcer ce qui avait été fait & Andrinople cinquante ans plus 
tét. L’Angleterre ne laisserait pas les Turcs abandonner aux Arméniens une 
liberté qui pourrait prendre figure de victoire russe en Orient?. La politique 
ottomane continua donc plus que jamais, selon la formule lapidaire que 
Basmadjian* reprend & Marcel Léart‘, 4 "promettre des réformes aux chrétiens 
et ne pas les exécuter’”. Mais le Congrés de Berlin avait finalement fait perdre 
aux Arméniens lillusion que l'Europe se souciait de les aider. La délégation 
arménienne, que personne n’avait voulu recevoir officiellement quitta le Congrés 
aprés avoir envoyé, d’aprés les directives du Patriarche, au représentant de 
chacune des puissances sauf la Turquie une note disant notament : "Les 
Arméniens viennent de se rendre compte ..que leurs droits n’ont pas été 
reconnus parce qu’ils ont été pacifiques... La députation arménienne va rentrer 
en Orient en emportant cette lecon” 5. Et, de fait, dans les années qui suivirent 
se créérent des partis révolutionnaires décidés & obtenir la liberté par la lutte 
et, s'il le fallait, par le terrorisme. Ce furent le parti Hentchag, fondé & Genéve 
en 1887, et le parti Tachnag, fondé a4 Tiflis en 1890°. Tous deux étaient 
d'inspiration socialiste, mais l’idéologie du premier resta fidéle a l'internatio- 
nalisme, tandis que l’autre se lanca rapidement dans un nationalisme fanatique 


** Cette chronique fait suite a la premiére partie publiée dans notre numéro 
précédent (N° 49, p. 88-101). Nous renvoyons nos lecteurs a4 la "Bibliographie 
arménienne” de ce numéro (p. 102-103). On y trouvera, en particulier, la réfé- 
rence compléte des textes pour lesquels il n’est donné en note que le nom de 
auteur ou une indication conventionnelle. 

1 SARKISSIAN, Pp. 57 et 91. Durant tout le temps des guerres avec la Turquie 
il y eut un flot continu d’Arméniens qui, pour se mettre + ‘abri de la vengeance 
turque, suivit les troupes russes lorsqu’elles battaient en retraite. Il en avait 
été de méme autrefois avec les Arméniens de Perse. Selon une remarque de 
PALGRAVE, datant déja de 1876, citée par E. RecLus dans sa Nouvelle Géographie 
Universelle, t. VI, p. 338, et rapportée par SARKISSIAN, p. 31, "les invasions russes 
ont eu pour résultat principal de transformer l’Arménie en Turkestan”. Voir 
également PASDERMADJIAN, p. 341-344. 

? BASMADJIAN, p. 90 ss, donne, p. 97, le texte de la convention de Chypre au 
moyen de laquelle l’Angleterre torpilla ce qui avait été fait a San Stefano. Cf. 
AYKOUNI, p. 24 ss ; SARKISSIAN, p. 65; R.A. JERREHIAN, "The Armenian Question, 
an international Issue”, A. R., 8/30 (1955), p. 62-72 ; THorossian, Histoire, p.132- 
136 ; PASDERMADJIAN, p. 353-369, indique en détail les nuances & introduire dans 
ce eu “a la rivalité anglo-russe. 

p. : 

* MARCEL LEART, La question arménienne, Paris 1913, p. 6. 

’ AYKOUNI, p. 25 et 26, donnant le texte intégral de la protestation. Voir aussi 
les déclarations encore plus nettes de Mgr. Khrimian, l'une des plus fortes 
personnalités de la délégation (SaRarian, p. 87). 

® ATAMIAN, p. 94 & 111; BASMADJIAN, p. 118-119; BLIss, p. 336 88; PASDERMA- 
DJIAN, p. 414-416. 
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et étroit’. C’est en réponse & cette flambée révolutionnaire chez les Arméniens 
que les Turcs déclenchérent les massacres qui sont restés tristement fameux. 
En 1908 se créa & Alexandrie un troisiéme parti, le parti Ramgavar® qui 
répudiait les méthodes violentes d'action et faisait confiance au Patriarche 
de Constantinople pour servir, en tant que chef de la nation, d’intermédiaire 
a celle-ci auprés du pouvoir turc®. Cette attitude conciliante n’empécha 
dailleurs pas les Ramagavar d’étre englobés dans la destruction de leur nation 
tout comme les catholiques et les protestants arméniens qui formaient chacun 
un “millet” légalement distinct mais furent solidaires, 4 l'exception de quelques 
rares cas, de leurs fréres de race dans le martyre. 

Une premiére vague de massacres déferla de 1894 a 1896 essentiellement 
sur l'Arménie Orientale mais en débordant aussi sur la Cilicie**. Un second 
massacre, localisé dans la région d'Adana, eut lieu en 1909. On évalue le nombre 
des victimes de la premiére de ces tueries & environ 300000 personnes, celui de 
la seconde 4 30 000. La réaction mondiale d’horreur fut telle qu’enfin on aboutit 
& une décision concréte au lendemain des guerres balkaniques de 1912-1913. 
LiAllemagne pour une fois appuya la Russie et celle-ci signa avec la Turquie 
un accord selon lequel deux inspecteurs neutres, un hollandais et un norvégien, 
auraient charge le premier d’administrer la partie Nord des vilayets arméniens, 
le second la partie Sud, Constantinople et la Cilicie restant en dehors de ce 
plan. Mais l'accord fut signé au début 1914 de sorte qu’a peine arrivés sur 
place les deux inspecteurs se virent invités 4 reprendre le bateau. La situation 
des Arméniens était peu enviable car chacun des deux partis, Russes d’un cété, 
Turcs de l'autre, faisait assaut d’amabilité pour convaincre l’ensemble des 
Arméniens de se tourner de son cété et ainsi de dégarnir le front de l’adversaire 
aux points stratégiques". Les Arméniens répondirent que chacun ferait son 
devoir, les Arméniens de Russie aux cétés des Russes, ceux de Turquie dans les 
rangs turcs. Mais en réalité il semble bien que dés le début la sympathie 
populaire se soit tournée vers la Russie, comme en témoigne la création des 
légions de volontaires arméniens du bureau de Tiflis. C’est alors que se forma 
dans l'esprit des Turcs le projet d'en finir une fois pour toutes avec le probléme 
arménien en extreminant la totalité de ce peuple. Sans doute les prétentions 
arméniennes & l’'autonomie mettaient-elles en danger ce qui restait de l’Empire 
ture, sans doute y avait-il eu et y eut-il encore des actes de révolte de la part 
des Arméniens '*. Mais rien ne peut excuser le génocide pudique et méthodique 


7 Le livre d'ATaMIAN qui essaie d'expliquer toute la crise arménienne sur 
le fond de la lutte des classes est un excellent exemple de cet étroit et étonnant 
mélange de marxisme et de nationalisme. 

* ATAMIAN, p. 165 ss. Sur ces trois grands partis politiques dans la région de 
Por voir KEvoRK. A. SaRAFIAN, A briefer history of Aintab 1957, p. 131 et 

* ATAMIAN, p. 168, porte un jugement qui n’est sans doute pas faux quoiqu’il 
soit excessif lorsqu'il écrit : "Le parti Ramgavar voit la solution de la question 
arménienne dans une acceptation tacite de n'importe quel régime politique qui 
en fait domine sur les Arméniens”. ATAMIAN interpréte l’attitude du Patriarche 
de Constantinople et des Ramgavar comme représentant la grande bourgeoisie 
arménienne qui préférait faire alliance avec les autorités, méme injustes, pour 
tenter de préserver au moins une partie de leurs biens, tandis que les Tachnag 
représenteraient la classe paysanne pauvre n'ayant rien & perdre et tout a 
gagner dans la lutte pour la dignité et lindépendance. Du point de vue Tachnag, 
les Inchag, jusqu’é ce qu'ils considérent comme leur inféodation au_bolchévisme, 
auraient été un effort sympathique mais voué a l'échec du fait de leur idéologie 
trop détachée des réalités concrétes du sang et du sol. 

’ PASDERMADJIAN, Pp. 384-391. 

‘| J. MECERIAN, "Un tableau de la diaspora arménienne, I : Les Arméniens 
dans l'Union Soviétique”, P.O.C., VI (1956), p. 333-345, VII (1957), p. 119-138, 
229-249 et 310-327. Lorsque les II* et III parties de ce tableau auront également 
paru, on aura un tableau d’ensemble dressé par l'un des meilleurs spécialistes 
des questions arméniennes. Nous citons l'ensemble de cet article d'aprés la 
pagination du tiré & part (p. 17 & 19). 

AHMED Emin, Turkey in the World War, New-Haven 1930, p. 214-223 











196 JEAN-MICHEL HORNUS 


auquel le Ministre de l'Intérieur de l’époque, Talaat. a attaché son nom. Les 
circulaires officielles sont 14, ordonnant de se montrer plein d’égards avec les 
déportés arméniens tant qu'un ceil étranger pourrait contempler le spectacle 
et de les massacrer ensuite, une fois arrivés "en des endroits plus propices", 
prescrivant de sauver, et de sauver seulement, ceux des malheureux petits 
orphelins qui sont trop jeunes pour se souvenir du drame qu’'ils vivent et qui 
pourront donc étre élevés comme de bons Turcs **. 


La moitié peut-étre du peuple arménien mourut ainsi, fusillé, égorgé, 
chassé dans le déert +. Mais au moins ce peuple finissait-il la guerre du cété 
des vainqueurs et devait-il enfin recevoir la liberté en échange de tani de sang 
versé. De fait, le gouvernement révolutionnaire, dés son avénement, reconnais- 
sait la souveraineté de tous les peuples de la Russie, ce qui permettait la 
naissance d'un gouvernement fédératif de Caucasie, tandis que s’instaurait 
aussi un gouvernement provisoire de l'Arménie turque que les armées russes 
avaient peu & peu occupée depuis le début de la guerre. Mais ce geste n’était 
que platonique car bientot l’armistice puis la paix de Brest-Litowsk contrai- 
gnaient les Russes 4 évacuer non seulement la partie Ouest du plateau arménien 
qu’ils venaient de conquérir mais encore toute la région de Batoum et de Kars 
qui était russe depuis 1878. Le premier semestre de 1918 vit donc une avance 
turque considérable malgré la résistance acharnée des Arméniens. A la fin 
mai, la Fédération caucasienne, qui avait en avril proclamé son indépendance 
aprés avoir refusé de reconnaitre la légitimité du pouvoir bolchévique, se 
disloqua et ses constituants firent la paix chacun de leur cété*. Le traité 


Cependant un souci d’équité ne doit pas nous amener & prendre également 
pour argent comptant les griefs réciproques. Le massacre systématique et 
officiel de tous les Arméniens de Turquie est un fait. En face, certains actes 
comme l’occupaition de la Banque Ottomane a Constantinople le 26 Aodt 1896 
(PASDERMADJIAN, p. 391-393) sont en réalité des provocations montées par le 
palais pour justifier ses crimes (NANSEN, p. 324) ; d'autres sont purement ima- 
ginaires comme le prétendu massacre de Van en 1915 (NANSEN, p. 336. Sur ce 
qui s'est alors réellement passé & Van, voir H. MORGENTHAU, Mémoires, Paris 
1919, p. 254-260) ; et d'autres sont une déformation d’événements réels, mais 
ou l'on fait porter aux Arméniens le poids de ce dont ils ne sont nullement 
responsables (NANSEN, p. 347). Le poids du témoignage de NANSEN est ici d'une 
tres grande importance en raison de la personnalité de son auteur. Retenons 
seulement ces deux phrases : "Il n’y a pas une seule preuve de la trahison 
des Arméniens ni aucun plan d’insurrection” (p. 337), mais "des Turcs avaient 
profité de l'occasion pour détruire, une fois pour toutes, tout ce qui était 
Arménien” (p. 339). 

8 Parmi l'énorme masse des documents irréfutables, et qui laissent brisé 
tant ils révélent d’horreurs, citons quelques ouvrages classiques : ARAM ANDONIAN, 
Documents officiels concernant les massacres arméniens, Paris 1920 ; VicomTz 
BRIcE, Le traitement des Arméniens dans l'Empire ottoman, 1915-1916, (extrait 
du Livre Bleu anglais), Laval s. d. (1916) ; G. Doumercuz, L’Arménie, les mas- 
sacres et la question d'Orient (Foi et Vie), 2° éd.; H. MoRGENTHAU, Mémoires, 
déja cité, et Les faits les plus horribles de l'histoire, Paris 1918 ; JOHANNES 
Lepsius, Rapport secret sur les massacres d’'Arménie (publication privée a 
Postdam, 1916, édité avec préface par RENE Pinon, Paris 1918). Ce dernier livre 
aurait da faire taire la propagande nationaliste francaise, soutenue d'ailleurs 
par le témoignage de MoncENTHAU, qui fut trop heureuse de mettre sur le comp- 
te des Allemanas les crimes dont ils furent les témoins indignés. Le scandale 
des Allemands en face de ces massacres, comme leurs efforts, hélas impuissants, 
pour les faire cesser font autant partie de l'histoire que les massacres eux- 
mémes et leur organisation systématique (AYKOUNI, p. 32-37; NANSEN, p. 342). 

“ Voir par exemple l’effroyable carte des centres de massacres et de dé- 
portation publiée par Mgr. Jean Naslian, Mémoires, 2v., Vienne et Beyrouth 
1955, 607 et 1032 p. (Vol. 1 : Hors texte). 

16 MECERIAN, Pp. 29-31. De trés nombreux documents sur cette période, 
quoiqu’ avec une vue d’ensemble pas toujours juste, se trouve dans FIRvi 
KAzEMzADEH, The Struggle for Transcaucasia (1917-1921), Oxford New-York 1951. 
Voir aussi PASDERMADJIAN, p. 461 ss et THOROSSIAN, Histoire p. 148-162. 
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signé le 4 juin entre Turcs et Arméniens reconnaissait cependant 1l’existence 
d'une Arménie fort amoindrie mais 4 tout le moins indépendante tandis qu’a 
l'Est du front la petite armée russe de Bakou, moins heureuse, finissait par 
étre anéantie *. 

Cependant la situation militaire locale devenait de plus en plus embrouillée, 
Les Allemands & l'Ouest débarquant 4 Poti et avancant jusqu’aé Tiflis, tandis 
qu'au contraire au Sud-Est les Anglais occupaient Bakou. Mais la décision 
devait étre emportée en Palestine ov le front turc s’écroulait, amenant ainsi 
la capitulation des Empires centraux. L’armistice de Moudros, le 30 octobre 
1918, était en fait une reddition sans conditions. Mais au moment ow la chance 
tournait ainsi la représentation politique de l'Arménie était malheureusement 
divisée. D'un cdté, le Conseil National Arménien, & trés forte prédominance 
Tachnag, s'‘était transporté de Tiflis 4 Erivan dés juillet 1918; de l’autre, se 
trouvait toujours & Paris la Délégation Nationale arménienne, créée sous la 
présidence de Boghos Nubar Pacha par le Patriarche de Constantinople en 
1912 et qui depuis se considérait comme le porte-parole attitré des Arméniens 
de Turquie mais était & nette prédominance Ramgavar’’. La rivalité entre 
ces deux autorités qui chacune se présentait, pour des raisons opposées, comme 
le seul pouvoir légitime, eut sans doute une part non négligeable dans I’échec 
final de l'indépendance arménienne. Le 28 mai 1919, le gouvernement d’Erivan 
proclama que les six vilayets tures étaient unis aux territoires précédement 
russes, et déja reconnus comme indépendants, pour former une seule répu- 
blique arménienne libre et souveraine *. En’ Janvier 1920, la conférence de la 
paix reconnut de facto le gouvernement arménien. Mais la Société des Nations 
en Avril, puis le Sénat américain en mai de la méme année, refusérent le 
mandat que les Arméniens leur offraient sur eux mémes et qui seul aurait 
pu leur permettre de survivre. Cependant le Traité de Sévres, négocié pendant 
ce temps et signé le 10 aoat, reconnaissait l'existence de jure du nouvel état 
dont le Président Wilson était appelé a fixer en toute liberté les frontiéres**. 

Mais le Traité de Sévres,qui aurait en fait signifié la mort de la Turquie, 
ne fut jamais appliqué car le printemps et l'été 1919 avaient vu le développement 
du kémalisme dont les premiéres assises se tinrent — 6 ironie— dans les an- 
ciennes villes arméniennes d’Erzéroum puis de Sivas. Kemal sut merveilleu- 
sement jouer, contre l'Angleterre et la Gréce, de I'Italie et de la France”. 
LiArménie fut attaquée par les Turcs en septembre 1920. Elle demanda alors a 
la §.D.N. et l'aide de cette derniére pour mettre fin aux incursions turques. 
Cette double demande fut rejetée a l’instigation de toutes les grandes puissan- 
ces malgré les appels du Dr. Nansen et de Joannescu*. Finalement les 
Tachnag, qui assumaient la totalité du pouvoir en Arménie depuis le début mai 
durent signer, le 2 décembre, un traité par lequel d'une part ils cédaient a la 
Turquie plus méme que l’ancienne Arménie turque de 1914, et d’autre part ils 
mettaient sous protectorat soviétique la petite partie du territoire arménien qui 


* MECERIAN, p. 31-32, of il le également de I'héroique résistance de 
l'armée “internationale chrétienne” a'Gurmis et du maquis arménien de 
Zanguézour. Sur la participation des Arméniens 4 la guerre, voir aussi PASDER- 
MADJIAN, p. 457-460. 

7 ATAMIAN, p. 208 ss. 

‘* ATAMIAN, Pp. 213 ; MECERIAN, p. 47-49 ; NANSEN, p. 350. 

'° Larbitrage de Wilson est du 22 novembre 1920, c’est-a-dire du moment 
méme ou les Arméniens sont obligés de s'incliner devant la supériorité écrasante 
des Turcs, La carte indiquant les frontiéres de l'Arménie wilsonienne, ainsi que 
celle de la présente république soviétique arménienne, se trouve dans RONDOT, 
B 325, celle de l'utopique Arménie de la Délégation Arménienne de Paris, dans 

YKOUNI, p. 81. 

* La bibliographie sur le kémalisme et son habileté politique est énorme. 
On peut lire par exemple le récent ouvrage de BrNoisT MEcHIN, Mustapha Kemal 
ou la mort d'un Empire, Paris 1954; MICHEL PaiLLaRks, Le kémalisme devant 
- alliés, Constantinople-Paris 1922, insiste davantage sur les responsabilités 
rancaises 


| AYKOUMI, p.49 ; PASDERMADJIAN, p. 474-476 ; THOROSSIAN, Histoire, p. 155-158. 
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demeurait en dehors de l’emprise turque”. Une révolte antisoviétique, éclatée a 
la mi-février 1921, fut écrasée & la mi-avril tandis que, le 16 mars, un traité si- 
gné & Moscou entre la Russie et la Turquie et les républiques soviétiques cauca- 
siennes réglait définitivement le sort de l'Arménie *. On a beaucoup discuté sur la 
signification de tout cela. Les uns accusent les Tachnag d’avoir par une politique 
fausse acculé leur pays a la catastrophe et saluent dans le régime soviétique 
celui qui a au moins sauvé ce qui pouvait encore l’étre. Les autres accusent 
au contraire les Russes d’avoir été de bout en bout de connivence avec les Turcs 
et de leur avoir en somme livré l’Arménie tout en dévorant eux-mémes les 
misérables restes de celle-ci. Quoi qu'il: en soit, tout le monde doit reconnaitre 
ici encore l'immense responsabilité de l'Europe occidentale qui n’a rien voulu 
faire de positif pour ce pays mais qui ensuite ne s’en est pas moins amérement 
plainte de le voir se lier 4 la Russie *4. 


Simultanément d’ailleurs tous les espoirs s’écroulaient aussi a l’Ouest ot 
c’était pourtant la légion arménienne qui avait conquis et occupé au. nom de 
la France les territoires réservés & celle-ci par les accords de 1916. La France 
avait laissé entrevoir &4 Boghos Nubar Pacha l’espoir d'une grande Arménie, 
s’étendant sans interruption de la frontiére russe au golfe d’Alexandrette. A 
défaut de celle-ci, on pouvait semblait-il & tout le moins étre sir de la création 
d'une Arménie occidentale protégée par la France, En tous cas, il semblait 
inimaginable qu’on livre sans défense et sans garantie les Arméniens occiden- 
taux & leurs adversaires de toujours qui venaient de connaitre la plus écrasante 
des défaites. Mais la France, épuisée par la guerre, ne voulu pas faire le petit 
effort qui lui aurait permis de tenir ses engagements et de sauvegarder ses 
positions. De reculade en reculade de notre part, les Turcs finirent par obtenir, 
le 20 octobre 1921, la signature de l'accord d’Angora par lequel Franklin 
Bouillon, au nom de la France, abandonnait la Cilicie toute entiére et préparait 
l’évacuation du Sandjak d’Alexandrette qui s’accomplit quinze ans plus tard”. 


22 AYKOUNI, p. 50; MECERIAN, p. 52-67; H. TERTERIAN "The Levon Chanth 
Mission to Moscow”, A.R., 8/30, 1955), p. 3-22, et 8/31, p. 94-103. 

23 AYKOUNI, p. 51 ; MECERIAN, p. 69-70 ; RoNpoT, p. 183-187. 

 Ainsi NANSEN dit clairement "cette solution (de la fédération avec !'U.R. 
S.S.) était la seule susceptible de sauver ce(s) peuple(s) de la ruine. Mais, chose 
étrange, ce sont justement les gouvernements qui manquérent & leurs obligations 
envers l'Arménie, qui oubliérent toutes leurs promesses, qui ne firent rien pour 
aider les Arméniens persécutés au moment oi cette aide aurait pu étre efficace, 
qui aujourd’ hui leur reprochent d’avoir accepté la forme soviétique et de s’étre 
unis 41’ U.R.S.S. Ce reproche sert également d’excuse aux nations pour ne plus 
rien faire pour eux. Leur intérét pour ce peuple s’est éteint comme le souvenir 
des promesses qui lui ont été faites”. Sur l’abandon des Arméniens par l'Occi- 
dent, voir PASDERMADJIAN, p. 469-474. Et le catholique américain Murray, £.C.Q. 
(1956), p. 281, rapporte avec un étonnement scandalisé la parole d'un vieux 
moine du couvent St. Lazare & Venise, expulsé d’'Arménie par les soviets en 
1924, qui rejette les accusations habituelles portées contre les communistes en 
disant calmement : "En tout cas, eux seuls ont rendu aux Arméniens un foyer 
et un centre”. C’est 14 une réaction fort courante dans des milieux qui n’ont 
rien de marxistes, voir par exemple l’enthousiasme de AyYKouni parlant de 
l'Arménie soviétique, p. 86 ss, et THorossian, Histoire, p. 159-161 et 165. En 
ce = gees le développement effectif de 'Arménie soviétique, cf. Ronpot, 
p. -194. 

25 G. Picot ne portait-il pas le titre officiel de "Haut Comissaire en Syrie 
et en Cilicie’. Voir aussi les engagements pris par la France dans V.V., Pour 
mieux connaitre les Arméniens du Liban et de la Syrie, sans lieu ni date 
(Beyrouth 1930), p. 22-24. 

2° AYKOUNI, p. 58-61. Sur l'ensemble de la politique francaise en Cilicie voir 
PIERRE REDAN, La Cilicie et le probleme ottoman, Paris 1921, et le livre classique 
de PauL pu Veou, La passion de la Cilicie 1919-1922, nelle éd. revue, Paris 1954, 
452 p. Description des mémes faits du point de vue arménien. SARAFIAN, 
p. 153 & 173. En 1945 encore, lorsque les Francais évacueront l'Est syrien, les 


Arméniens de Deir Ezor partiront avec eux plutét que de s’exposer 4 des 
représailles éventuelles (id. p. 34). 
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Cet abandon fut une trahison & quelque point de vue que 1’on se place. Et il 
faut lire au moins la lettre mesurée, digne et douloureuse adressée au Haut 
Commissaire francais &4 Constantinople en commun par le Patriarche de I'Eglise 
arménienne, le Locum tenens du Patriarcat arménien catholique et le chef de 
la communauté arménienne protestante 2’. 

Les Arméniens étaient revenus en Cilicie au nombre de prés-de deux cent 
mille sur la foi de la protection francaise. En 1919 d’ailleurs, G. Picot lui-méme 
y avait rappelé tous ceux du Nord syrien qu'il voulait ainsi éloigner de la menace 
arabe“. Ces Arméniens avaient largement expérimenté la continuité de la 
politique turque d’extermination malgré le changement de régime. Aussi 
senfuirent-ils tous & nouveau, la plupart en Syrie et au Liban®. Ataturk avait 
entre temps montré clairement que, s'il avait utilisé au maximum I’appui 
soviétique, il entendait bien maintenir son propre pays dans une autre voie*. 
Aussi le sentiment général des nationalistes francais fut-il alors que des né- 
gociations d’'Angora étaient sortis "deux vainqueurs : la France et la Turquie, 
et deux vaincus : le Foreign Office et le Bolchévisme” **. Ce qui est sir en tous 
cas c'est qu'un cadavre restait sur le terrain, celui des communautés chrétiennes 
qui avaient occupé le territoire de l’actuelle Turquie sans interruption depuis 
les origines et qui, s’étant maintenues & travers guerres et persécutions, ont 
enfin été complétement détruite entre 1920 et 1923 par un gouvernement turc 
“laique et progressiste’” avec notre bénédiction *. 

Aujourd’ hui il ne reste pratiquement plus de chrétiens en Turquie, sauf 
& Constantinople. S’il y a toujours un Patriarche arménien dans cette ville, 
il a pratiquement perdu toute signification. Sur un territoire ou il y avait 
2000000 d'Arméniens dont 1500000 dépendant directement de lui, il n’en 
demeure plus qu'une centaine de mille, tous & Istanbul. En revanche, si le 
Patriarcat de Jérusalem reste un siége tout honorifique, puisqu’il ne représente 
aujourd’ hui comme il y a cinquante ans que quelques milliers de fidéles, il a 
cédé toute la partie Nord de son territoire au Catholicosat de Cilicie installé 
4 Antélias dans la banlieue de Beyrouth depuis 1924 et desservant les 200 000 
Arméniens qui se sont réfugiés au Liban et dans le Nord syrien. Tant que 
nous en sommes aux chiffres, indiquons qu'il y a actuellement dans les pays 
dobédience soviétique environ 3000000 d’Arméniens, la grande majorité en 
Arménie soviétique contre presque moitié moins il y a un demi-siécle, ceci da 
4la fois au développement naturel de la population et a l'émigration de Turquie. 
Tous ceux de ces Arméniens qui appartiennent 4 I'Eglise nationale, soit la quasi 


” AYKOUNI, p. 58-61. 

% REDAN, p. 88. 

7 Massacre de 7 & 8 mille Arméniens & Marache en février 1920 et de 10000 
& Hajjin, aprés un siége qui dura de février 4 décembre 1920 sans que les troupes 
francaises fassent rien d’efficace pour les secourir. 

%® NANSEN, p. 354. Ceux qui étaient demeurés dans le reste de la Turquie 
furent expulsés en automne 1922 avec les Grecs d’Asie Mineure. Sur la grande 
misére des réfugiés voir AyKount La Documentation francaise, N° 0.332, 15 mars 
1956, reproduit un article p. 10 ss. de ARNOLD HOTTINGER dans la Neue Ziircher 
Zeitung du 29 janvier, "Les Arméniens en Syrie et au Liban”, qui montre 
comment ceux-ci ont su se réadapter. 

™ Exon, World Communism to-day, New-York 1948, p. 421. Les 
quinze délégués tures de l'Internationale communiste furent livrés 4 la foule et 

ement noyés aprés avoir subi toutes sortes d’outrages et de tortures. 
> Pr Jacque, Echos de I'Islam, II (N° 39), 15 nov. 1921, cité par AYKOUNI, 


* "Les Jeunes Turcs ont atteint leur but, nettoyer l'Anatolie du peuple 
arménien ; .. Aucun gouvernement ou homme d’état américain ou européen ne 
s‘occupe plus de ce qui s’est passé” (NANSEN, p. 358). Le traité de Lausanne du 
24 juillet 1923 a pu étre signé comme si la population chrétienne de Turquie 
n’existait pas et n’avait jamais existé (id., p. 358; AYKOUNI, p. 85 et 86). La 
délégation arménienne de Paris qui aurait dQ reprendre tout son poids du fait 
du destin de l’Arménie tachnag fut au contraire, sous prétexte que cette 
derniére était tombée sous régime soviétique, repoussée de la conférence 
(AYKoum1, p. 76). Pour le Sandjak en particulier voir AYKOUNI, p. 64-70. 
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totalité, sont sous la juridiction d’Etchmiadzine. 1 en est de méme théorique- 
ment des Arméniens de la Diaspora : prés de 200000 en Europe occidentale, 
presque tous en France, contre 6 000 il y a cinquante ans, 250000 en Amérique 
du Nord au lieu de 50000 jadis, enfin 150000 en Extréme-Orient, Irak. Iran, 
Indes et Indonésie, sans grand changement par rapport au passé *™. Ce sont ces 
plus d’un demi-million d’Arméniens dépendant canoniquement d’Etchmiadzine 
et vivant en dehors du bloc soviétique qui sont le motif du conflit actuel dans 
lEglise grégorienne. 


En Russie Soviétique, l'Eglise arménienne connut les mémes vicissitudes 
et la méme évolution générale que l’Eglise orthodoxe, quoique les périodes 
difficiies aient été moins dures pour elle que pour cette derniére*. En 1924 
une "Eglise libre’, sur le modéle de Il’ "Eglise vivante” orthodoxe fut créée 
mais connut le méme échec que celle-ci. Aussi l'autorité de Kevork V, Catho- 
licos supréme depuis 1912, l’emporta-t-elle finalement. Mgr. Khoren, qui avait 
été son conseiller fidéle pendant toute la période précédente, fut désigné 
comme Locum tenens & sa mort en 1930 et élu en 1932 comme son successeur™*, 
Il devait mourir en 1938 aprés avoir mené a bien l’'adaptation de son Eglise 


% Statistiques Ormantan. Ces chiffres paraissent parfois un peu forcés. Il 
faut cependant souligner l'extraordinaire vitalité de ce peuple (Ayrxoum1, p. 76). 

85 ORMANIAN, 6d. anglaise, p. 77. L’article de J. WatTeR Ko.arr, "The 
Armenian Church under Soviet Rule”, E.C.Q.9, (1956), p. 247-267, est une source 
d'information de premier ordre quant aux faits. C'est aussi un véritable libelle 
diffamatoire quant aux intentions. Ainsi il commence par accuser bon nombre 
d’ecclésiastiques arméniens d’étre les agents du G.P.U., puis est obligé de 
reconnaitre que son seul grief contre ceux-ci est qu’ils n’essaient pas de soulever 
leurs fidéles contre le régime politique établi. Il affirme que le Catholicos 
Khoren aurait été étranglé dans sa résidence par la police secréte soviétique, 
puis avoue qu’il n'y a pas le moindre indice pouvant indiquer que le Catholicos 
ne soit pas décédé de mort naturelle. Enfin, &4 propos des Arméniens de Russie 
appelés & participer 4 l’élection au bulletin secret du Catholicos en 1955, il 
remarque comme quelque chose allant de soi qu’aucune voix venant de Russie 
ne peut avoir de valeur en matiére ecclésiastique car, ou bien la personne 
approuve le régime, elle est donc en réalité communiste et ne saurait étre 
chrétienne en méme temps, ou bien elle est vraiment chrétienne et elle ment 
donc, au moins par omission, en ne passant pas tout son temps 4 hurler contre 
le régime. Quelqu’un qui se présente comme chrétien en Russie ne peut donc 
étre qu'un espion ou un menteur. Il est: vraiment effrayant que quarante ans 
aprés la révolution soviétique une bonne partie des chrétiens d’Occident persiste 
& ne vouloir juger le Christianisme en Russie qu’é cette aulne bien commode 
pour leur bonne conscience. Voir aussi VAHE A. SARAFIAN, "The Soviet and the 
Armenian Church”, A.R., 8/30 (1955), p. 83-107. D'un point de vue plus 
général et donc parfois moins précis que le précédent, il présente les mémes 
caractéres de partialité mais ne conteste pas non plus la profondeur de !'actuel 
réveil religieux en Arménie soviétique. Ronpot, p. 194, insiste sur la continuité 
d'une réelle bienveillance du pouvoir soviétique a l’égard de l'Eglise arménienne, 
peut-étre du fait de son union organique avec une communauté raciale jusque 
la opprimée. Disons cependant la e que l'on ressent lorsque dans un ouvrage 
comme A travers l'Arménie soviétique de MARIETTE CHAGUINIAN (Moscou 1955, 
237 p.) la seule allusion faite & l’Eglise nationale est, & la p. 185, la remarque 
que les paysans d’Etchmiadzine sont bien plus heureux maintenant qu’'ils n'ont 
plus 4 travailler pour les moines du couvent. On trouve également des détails 
concrets sur la vie de l'Eglise en Arménie et sur les contacts avec la diaspora 
dans Irénikon, 28 (1955), p. 425 & 428. Il faut cependant noter la terrible 
diminution du corps sacerdotal qui atteignit son point le plus bas avant la fin 
de la seconde guerre mondiale et mit un moment en danger l'existence méme 
de la continuité ecclésiale hiérarchique (KassaRDJIAN, p. 96). Depuis, de nom- 
breux sacres épiscopaux ont rétabli la situation. 

%* Méme KoLarr, p. 254, doit reconnaitre que les élections catholicosales 
de 1932, pourtant en pleine période de lutte anti-religieuse en Russie, furent 
parfaitement libres et l'occasion de grandes manifestations ecclésiastiques 


= ‘90 m Arméniens. Sur l'ensemble de I’euvre de S.S. Khoren, voir SARAFIAN, 
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4 la nouvelle société, l'état reconnaissant la liberté de I’'Eglise et celle-ci, en 
échange, demandant & ses prétres en Russie de ne pas faire de propagande 
contre le régime et & ceux de l’étranger d’au moins reconnaitre l’existence en 
Russie d'une Eglise authentique et pourtant non persécutée. A la mort de §.S. 
Khoren ce fut un évéque déja &4gé de 70 ans, Mgr Kevork, qui fut nommé 
comme Locum tenens. Le Catholicosat lui fut proposé par une assemblée 
électorale en avril 1941. Mais il refusa que I'élection ait lieu tant que les 
circonstances empécheraient la tenue d’une assemblée représentant vraiment 
tous les Arméniens du monde et la participation au sacre des douze évéques 
prévus par la liturgie®. Pendant la deuxiéme guerre mondiale, malgré la 
défection de quelques prétres et communautés en Crimée et au Nord du Cau- 
case **, la grande masse de l’'Eglise arménienne se rangea fidélement derriére 
le gouvernement soviétique et Mgr. Kevork, recu officiellement par Staline au 
Kremlin le 19 avril 1945, était enfin élu 4 l'unanimité Catholicos supréme en 
juin de la méme année sous le tire de Kevork VI par un collége électoral ot 
figuraient en proportion équitable les délégués des Arméniens du monde entier, 
la plupart de ceux venant de l’étranger ayant tous leurs frais payés par le 
gouvernement soviétique *. S.S. Kevork VI mourait en mai 1954 aprés avoir donc 
non pas réconcilié l’'Eglise avec l'état, ce qui était déja acquis du temps de son 
prédecesseur, mais bien aprés avoir obtenu que la reconnaissance de l'existence ~ 
de l'Eglise par l'état se transforme en soutien officiel donné & celle-ci. Cela lui 
permit d'ouvrir dés septembre 1945 un Séminaire et une Faculté de théologie 
& Etchmiadzine, de lancer une revue théologique remplacant la modeste pu- 
blication qui avait été interrompue en 1938, enfin de consacrer de nombreux 
évéques, la majorité pour la Diaspora. Fn méme temps il donnait tout son 
appui, en particulier pour un mémorandum du 27 novembre 1945 adressé aux 
trois grands, & l’initiative lancée par le Conseil National Arménien des Etats- 
Unis demandant & la conférence de San Francisco de résoudre enfin la question 
arménienne en rendant 4 l’Arménie les territoires qu'elle aurait da obtenir a 
la suite du Traité de Sévres et en y facilitant l'installation des Arméniens 
dispersés dans le monde entier*. Si les Turcs surent éviter le retour de 


* KASSARDJIAN, p. 95. A cette époque, le nombre total des évéques arméniens 
dans le monde était de dix-sept : trois dans le Catholicosat de Cilicie, et les 
quatorze dépendant d’Etchmiadzine se répartissant de la facon suivante : cinq 
en Amérique, trois en Russie dont un déporté en Sibérie, un en Iran, un en 
Gréce, un en Roumanie, un en Angleterre, un a Jérusalem et un en Egypte. 
Il est assez beau que Mer. Khoren ait maintenu cette exigence de douze évéques 
consécrateurs alors qu'il aurait pu arguer de la grande diminution du_corps 
épiscopal (en 1914 il y avait encore cinquante évéques dans le Catholicosat 
d'Etchmiadzine et huit dans celui de Cilicie) pour recevoir la consécration 
par trois évéques seulement, pratique admise en cas de catastrophe nationale. 
Nous ‘a plus loin que 8.8. Zareh n’a pas eu les mémes scrupules que lui. 

ARAFIAN, p. 98. 

* Tl faut bien dire que nous n’aimons pas beaucoup cette sorte de collusion 
entre Eglise et état dont la situation en Russie nous a offert le spectacle ces 
derniéres années. En tous cas, c’est a l'Eglise qu'il faudrait demander ici de 
revoir son attitude, non & l'état. Nous aurions par exemple préféré que, lors 
de l'invasion allemande, l'Eglise songe a offrir au gouvernement une unité 
sanitaire plutét qu'une division blindée (AyKoumt, p. 94). Mais les chrétiens 
@Occident n’aideront vraiment leurs fréres soviétiques 4 vivre dans la glorieuse 
liberté de I'Eglise qu'en se libérant eux-mémes “des dangereuses confusions 
pap entretiennent entre valeurs politiques et sociales d'une part, christianisme 

‘autre. 

“ AYKOUNI, p. 95; SARAFIAN, p. 101; THoRossian, Histoire, p. 162-164. Ici 
encore KoLaRR, p. 261-262, juge que cette attitude du Catholicos sert les Russes 
et qu'il aurait dQ la pren méme s'il ne I'avait pas désiré. Mais justement 
il se fait qu'une fots encore en lancant cet appel le Catholicos s'est trouvé 
exprimer et rassembler tous les espoirs et les souhaits les plus profonds de tous 
les Arméniens. Des Conseils Nationaux se sont rapidement constitués dans le 
monde entier pour soutenir cet appel auquel se sont joints immédiatement 
méme la communauté arménienne protestante des Etats-Unis d'un cdté et les 
Tachnag de l'autre (ATAMIAN, p. 405-411 ; ROnpor, p. 189-191). 
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territoires 4 l'‘Arménie, en revanche de trés nombreux Arméniens de la Diaspora 
regagnérent la petite République arménienne soviétique en 1946-47. Depuis lors 
d’ailleurs beaucoup de témoignages semblent indiquer que ces rapatriés ont ey 
plus de peine qu'ils ne l’avait imaginé a s’adapter a leur nouvel environnement. 

Tl faut encore signaler comme caractéristique du régne de S.8. Kevork VI 
les exellentes relations développées avec l’Othodoxie russe et qui se manifes- 
teront entre autres par un accord permettant aux prétres arméniens devant 
poursuivre des études supérieures de théologie de bénéficier de l'enseignement 
de l'Académie de Moscou. L’assemblée qui se réunit 4 Etchmiadzine en septembre 
1955 pour élire un remplacant 4 Kevork fut peut-étre moins largement repré- 
sentative que celle par laquelle ce dernier avait été élu dix ans auparavant. En 
tous cas on n’en peut incriminer le gouvernement soviétique qui ouvrit largement 
ses frontiéres et assura une hospitalité généreuse aux délégués*. Le nouvel 
élu, S.S. Vasken 1*, né & Bucarest en 1908, avait d’abord été professeur et c'est 
seulement en 1943 qu’une vocation tardive l’amena & entrer dans la vie 
religieuse. A la date de son élection, il était depuis 1951 évéque du petit diocdse 
arménien de Roumanie-Bulgarie *. 


Nous avons dit que le Catholicos supréme d'Etchmiadzine avait juridiction 
directe sur l'ensemble de l'Eglise arménienne “* & l'exception des communautés 
de Cilicie repliées en Syrie et au Liban, gouvernées par le Catholicos régional de 
Sis, résidant aujourd’ hui a Antélias, qui reconnaissent la primauté d'honneur 
du siége supréme mais ne lui sont pas directement soumises “*. Cependant les 
Tachnag, qui tout en étant traditionnellement anticléricaux eux-mémes voyaient 
dans l'Eglise arménienne un élément essentiel de l'unité nationale, ne pouvaient 
accepter de voir celle-ci, par son unité maintenue et par la persistance de son 
siége supréme en Arménie soviétique, démentir perpétuellement le cété excessif 
de leurs attaques anti-communistes. Aussi manifestérent-ils le désir d'organiser 
une Eglise entiérement coupée du siége d'Etchmiadzine. Le schisme prit nais- 
sance aux Etats-Unis, aprés un conflit terrible qui éclata lorsque Mgr. Levon 
Tourian, que le Catholicos supréme avait nommé Archevéque d’Amérique du 


“| La radio d’Arménie soviétique qui diffuse occasionnellement des messages 
et services religieux alla méme a cette occasion jusqu’é retransmettre en détail 
la trés longue cérémonie de consécration du Catholicos. Il est vrai que quelques 
jours plus tard cette méme radio diffusait une causerie sur “les superstitions 
chrétiennes”. KoLarr conclue & la duplicité profonde et & l’oppression réelle du 
Christianisme en Russie. Pour nous qui avons a de longues années 
bénéficié d'une partie de l’émission "la voix de la libre pensée” ou d’un morceau 
de Messe romaine lorsque nous prenions l'écoute du service religieux de la 
Fédération Protestante de France, le dimanche matin 4 la Radiodiffusion 
Nationale, il n’y a au contraire la rien de bien étonnant ni scandaleux. 

* De méme qu’aprés avoir fait de Khoren le mauvais génie de Kevork V. 
on a voulu y voir un martyr chrétien par opposition & Kevork VI, accusé de 
se laisser aveuglément mener par les communistes, certains regrettent main- 
tenant Kevork VI en reprochant & Vasken 1** son appartenance militante au 
Mouvement de la Paix et le fait qu'il ait demandé la citoyenneté soviétique 
aprés son élévation. En ce qui concerne cette derniére démarche en tout cas, 
elle fait partie des servitudes liées & la reconnaissance officielle du siége, ¢t 
tous ceux qui ont pu approcher le Catholicos supréme s’accordent & reconnaltre 
sa haute conscience ecclésiastique et religieuse. 

* C'est Etchmiadzine qui sacre les évéques et prépare le Saint Chréme. 
Mais cette juridiction spirituelle va de pair avec une autonomie compléte des 
différentes provinces écclésiastiques en ce qui concerne leur gestion et leur 
administration. Etchmiadzine est le centre visible d’unité de la foi, non une 
autorité législative et temporelle (Aramran, p. 359). Telle est la pratique cons- 
tante de toutes les Eglises orientales non romanisées. Mais il faut le préciser 
— redresser notre optique inconsciemment influencée par le modéle du 

atican. 

“ On ne comprend quelque chose & cette situation peu rationnelle qu’en 
se souvenant qu’elle est le compromis qui permit de réunifier au XVIT° siécle 
l'Eglise divisée par le schisme depuis deux cents ans. Voir plus haut. 
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Nord, refusa le 1** juillet 1933 de parler & une réunion publique de la Foire 
Mondiale de Chicago tant que le drapeau de l’ancienne République tachnag 
d'Arménie n’aurait pas été enlevé. La convention annuelle de l'Eglise armé- 
nienne en Amérique se réunit & New-York, le 2 septembre, et se coupa 
immédiatement en deux groupes rivaux, le premier numériquement légérement 
supérieur déposant Mgr. Tourian, tandis que le second excommuniait en retour 
ceux qui avaient pris une telle décision “*. Enfin le 24 décembre 1933, l’Arche- 
véque, qui avait déja été attaqué brutalement le 2 aoft, était assassiné sur 
l'autel de sa cathédrale pendant qu'il célébrait la grand Messe. Deux membres 
du parti tachnag furent reconnus coupables du meurtre par la justice améri- 
caine “. L’exaspération fut telle que désormais chaque Eglise en Amérique du 
Nord eut & choisir sa couleur idéologique, un tachnag n’allant plus dans une 
église non-tachnag et vice-versa *’. En 1936 le nouveau prélat d’'Amérique du Nord, 
Mgr. Karekine, avait été envoyé par Etchmiadzine avec la mission de mettre 
fin au schisme. Mais ses efforts échouérent. Aprés son élection au siége catho- 
licosal de Sis en 1944 il fut remplacé par Mgr. Tiran qui essaya a son tour en 
vain en 1946 et 1947 de rétablir la paix avec les Eglises dissidentes. Celles-ci 
formaient d'abord une trés petite minorité mais prirent peu A peu de 
l'importance et il est probable que la violence des sentiments aux Etats-Unis 
a l'égard de tout ce qui est suspect de relations avec la Russie leur a actuellement 
amené une bonne partie des Arméniens américains. Mais il est significatif qu’au 
moment de la rupture elles n’aient entrainé avec elles que trés peu de prétres 
et que Jusqu’en 1957, soit pendant 25 ans, aucun évéque arménien, ou que ce soit 
dans le monde, n'ait voulu se compromettre avec elles. Le schisme s’étendit en 
1948 4 la Californie qui, en raison du grand nombre d’Arméniens qui y habitent, 
forme un diocése différent de celui d’Amérique du Nord. Cependant toutes 
ces Eglises continuérent a affirmer une communion théorique avec le Catholicos 
supréme jusqu’é la fin 1951 ot, aprés des troubles sérieux lors de l’assemblée 
générale de l’Eglise Saint-Jean a San Francisco, l’église de la Trinité a Fresno 
décida de couper tous les liens avec le corps des Eglises arméniennes“. De 


* La convention se composait, comme toujours dans l’Eglise arménienne, 
de délégués laiques élus par les paroisses ainsi que des prétres et évéques du 
diocése. Une majorité des 15 prétres était opposée 4 l'initiative tachnag et, 
quelles qu’aient pu étre les opinions politiques personelles des trois évéques, 
ils restérent tous les trois du cété de Mgr. Tourian. Mais 27 délégués laiques 
seulement étaient anti-tachnag contre 29 Tachnag, et la majorité de ceux-ci 
devait augmenter avec le résultat des nouvelles élections partielles qui leur 
donnaient 11 siéges de plus contre 5 A leurs adversaires. Finalement la dépo- 
sition de Mgr. Tourian fut votée par 40 laics et quatre prétres tandis que 32 
laics, 11 prétres et les trois évéques s’'y refusaient. Cf. ATAMIAN, p. 363-365, qui 
Sefforce de dissimuler & quel point i'ensemble du clergé était resté fidéle a 
Mgr. Tourian. 

“ Les Tachnag ont toujours proclamé que c’était un agent provocateur 
soviétique qui avait commis le meurtre. Mais, en méme temps, ils n’ont pas 
d'injure trop forte contre l'Archevéque défunt tandis qu’ils traitent M. Leylegian 
et N. Sarkissian, tous deux condamnés pour ce meurtre, comme héros nationaux. 

“ Sur l'ensemble de ces événements, voir ATAMIAN, p. 360-374 et 424; 

SARAFIAN, p. 103-106. 
4 NO en passant que l'un des points de division concerne l'attitude a 
l'égard des autres confessions chrétiennes. Les hommes d’Eglise & tendance 
tachnag reprochent & la fois & la hiérarchie d’avoir voulu introduire le mot 
orthodoxe” dans le nom officiel de I'Eglise (afin de se rattacher & l'un des 
trois grands groupes dont l’existence est reconnue quasi-officiellement en 
Amérique : catholique, protestant et orthodoxe), et d’attaquer violemment le 
catholicisme. Les T auraient plutét la tendance inverse de repousser 
tout contact, méme verbal, avec l'Orthodoxie et de se montrer plus compré- 
hensifs a l'égard du catholicisme salué comme force essentielle ‘de la lutte anti- 
bolchévique. Il est piquant de constater que le Catholicosat de Cilicie, dont 
hous allons voir dans un instant le réle récent dans toute cette affaire, 
& historiquement été celui qui a eu le plus de tendances romanisantes (ATAMIAN, 
D. 428 et 435-436 ; SARAFIAN, p. 99 et 100). 
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son cdété, Mer. Tiran, qui vient d’étre nommé Patriarche de Jérusalem*, dut 
abandonner l'Archevéché de New-York en 1953 & la suite d'une grande campagne 
menée contre lui pour son emploi du mot “orthodoxe” comme adjectif s'appli- 
quant & son Eglise. Il fut alors remplacé par Mgr. Mampre Kalfayan, 
précédemment évéque de Californie. 


C'est au Proche-Orient qu'il faut maintenant revenir pour la suite des 
événements. Le Catholicos Sahag de Sis® avait abandonné dés l’armistice les 
pouvoirs du Patriarcat de Jérusalem que les Turcs avaient voulu lui imposer 
pendant la guerre. Il était alors revenu en Cilicie puis était reparti en mars 
1920 pour la France ou il plaida en vain la cause de son peuple. Il se réfugia 
en Syrie en 1924 et, aprés avoir consulté officiellement l'ensemble des notables 
de sa communauté"™, il finit par obtenir en 1929 de Mgr. Yeghiché Tourian, 
Patriarche de Jérusalem, d’abord réticent, la cession des territoires syrien et 
libanais qui formérent ainsi la nouvelle juridiction du siége de Cilicie. En 1930 
il pouvait enfin avec l'aide de la Near East Foundation (ancien American Near 
Relief) et d'un groupe d'Arméniens américains, installer son siége, ainsi qu'une 
Faculté de théologie, 4 Antélias dans la banlieue de Beyrouth *. Vu son grand 
&ge, S.S. Sahag désigna comme Catholicos coadjuteur l’'Archevéque Papken 
qui déploya une trés grande activité et fut sacré & Alep en avril 1931. SS. 
Papken devait mourir en 1936 et le vieux Catholicos Sahag désigna alors Mgr. 
Petros Sarajian. S.S. Sahag décéda en 1939 et S.S. Petros en 1940". 

L’Archevéque Karekine, Primat d’'Amérique du Nord™, fut élu Catholicos 
de Sis 4 l'unanimité en mai 1943. Il devait aller, en juin 1945, présider la 
consécration du Catholicos supréme 4 Etchmiadzine. Aprés sa mort on ne se 
h&ta pas de lui élire un successeur car on prévoyait la crise qui allait éclater®™ 
et le candidat des Tachnag, Mgr Zareh d’Alep, qui devait finalement l'’emporter, 


* Cette élection est encore l'occasion de bien des remous, voir plus bas 
note 60. Non seulement dans l'Eglise arménienne, mais parmi toutes les Eglises 
orientales, Mgr. Tiran est sans doute l'un des ecclésiastiques ayant le plus de 
valeur intellectuelle et spirituelle. Outre sa petite brochure théologique déja 
citée, accusée de faire trop de concessions au chalcédonisme seulement parce 
qu'elle remplace les anathémes par une étude véritable des problémes, ses 
adversaires lui reprochent son livre Christian approach to communism, Londres 
le éd. 1942, 2¢ éd. 1943, qui essaie aussi de comprendre avant de condamner. Sa 
biographie succinte se trouve dans SARAFIAN p. 30. 

8° Né en 1849, élu Catholicos en 1902, il eut donc la terrible charge de 
conduire son troupeau a travers toute la tourmente. 

5t Les trois possibilités qu'il proposait étaient de; (1) supprimer le Siége 
de Cilicie et créer en Syrie et au Liban un Patriarcat relevant d'Etchmiadzine ; 
(2) supprimer le siége de Cilicie et remettre tous ses pouvoirs au Patriarcat 
de Jérusalem ; (3) maintenir le siége avec résidence dans un territoire sous 
mandat francais. C'est cette derniére solution qui prévalut. 

8 The Bulletin of the Armenian Theological Seminary of the Catholicate 
of Ciliacia, Antélias 1951, 55 pages. SARAFIAN, p. 28, Biographies de S. 8. Papken 
et de Mer Shahé Kasparian, initiateurs de ce séminaire, id. p.23 et 25. 

*° ORMANIAN, 6d. anglaise, p. 81. 

“ Mer. Karékine était donc jusque 1A sous la juridiction directe d’Etchmia- 
dzine. Mais chacun des Catholicos permet fréquemment a tel ou tel des membres 
de son clergé de passer dans l'autre juridiction. Les Tachnags affirment contra- 
dictoirement que Mgr. Karékine n'& été empéché de restaurer l'union en 
Amérique que par le refus de leurs opposants américains qu'il déplorait lui- 
méme sincérement et que ce méme Mgr. Karékine aurait été un _— parti- 
culiérement efficace de “pénétration soviétique” aux Etats-Unis d'abord, au 
Levant ensuite. (Bibliographie de Mgr Karékine, qui était un historien de 
valeur, par le R.P. MECFRIAN, Bulletin d'arménologie, N° 1, Beyrouth 1947-1948, 
p. 118-124 et bio-bibliographie, id., N° 2, 1953, p. 208-210. 

5 Sur l'ensemble de cette crise voir ma série d’articles "La crise du Catho- 
licosat de Cilicie”, P.O.C., VI (1956), p. 237-256 et 366-369, VII (1957), p. 173-119 
et 359-363, la chronique anonyme d’ Irénikon, 29 (1956), p. 191-192, 297-298 et 


417-418, et "La situation de l’Eglise arménienne”, La Documentation francaise. 
8 décembre 1956. 
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n’avait pas encore l’4ge requis pour la nomination. Aussi ne fut-ce qu’'en 
favrier 1956 que l’élection eut lieu & Antélias. La majorité de l'assemblée 
électorale était tachnag mais le parti opposé contestait vivement la validité 
des élections primaires qui avaient donné naissance a cette assemblée. S.S. 
Vasken décida alors, pour essayer de ramener la concorde dans la communauté, 
de venir “participer en personne 4a l'élection et au sacre du Catholicos de 
Cilicie’ *. La premiere demande des éléments non tachnag était la tenue de 
nouvelles élections primaires dans des conditions qui couperaient court & toute 
discussion, la seconde était, & défaut, que les deux évéques connus pour leurs 
attaches tachnag, Mgr Khoren et Mgr Zareh, se retirent de la compétition, 
La minorité anti-tachnag avait quitté l'assemblée électorale dés sa premiére 
session. Aprés une semaine de vains efforts, S.S. Vasken quittait le Liban sans 
attendre l'élection qui devait avoir lieu le méme jour et dont le résultat ne 
faisait désormais plus de doute. De fait Mgr. Zareh recueillait alors la quasi 
unanimité des suffrages présents tandis que de violentes manifestations hostiles 
se déroulaient 4 l’extérieur. S’il affirmait tout d’abord sa volonté sincére de 
maintenir des “liens inébranlables” avec l'”Eglise-mére d’Etchmiadzine”, il 
faisait connaitre officiellement, le 18 mars, son rejet de la proposition d’accord 
envoyée par l'assemblée ot le Catholicos supréme avait réuni, les 5 et 6 mars, au 
Caire la totalité des évéques arméniens siégeant en Occident *. Aprés qu’une en- 
tente ait cependant paru se dessiner en juin, son échec amenait un raidissement 
et, des condamnations religieuses réciproques, on en passait bientét aux coups, 
aux manifestations sur la voie publique et a l’'appel a la police. Désormais, 
tandis que le Catholicos supréme soutient 4 fond ceux qui déclarent l’élection 
illégale, le gouvernement libanais ouvertement et les représentants des autres 
gouvernements occidentaux de facon plus discréte soutiennent Mgr. Zareh qui 
sera donc sacré Catholicos le 2 septembre 1956 *. Mais, en face de celui-ci s’est 
constituée une "communauté indépendante” qui dés la fin octobre 1956 s’est 
donnée une organisation compléte. Elle a & sa téte Mgr Khat, ancien Locum 
tenens du siége qui a repris ce titre, puisqu’il estime que le siége est toujours 
vacant. Mgr Khat a pris résidence & Damas ou l’évéque diocésain était de son 
parti et ol le gouvernement syrien était moins prét que celui du Liban & suivre 
toutes les exigences d'un anticommunisme systématique. 

Tout cela aurait pu cependant n’apparaitre que comme un conflit sans 
doute grave * mais demeurant néanmoins local. Cet espoir n'est plus permis 
depuis que, 4 partir du second semestre 1957, S.S. Zareh a commencé a reven- 


% Statutairement, et pour marquer concrétement l'union spirituelle entre 
les deux siéges, Sis a depuis quelques années deux voix a l'assemblée électorale 
d’Etchmiadzine et vice-versa. 

* Cette assemblée formula aussi trois veeux dont la réalisation serait de la 
plus haute importance ecclésiastique et religieuse : 

1) Faire revenir en U.R.S.S. un certain nombre des ecclésiastiques 
de la diaspora pour permettre au réveil religieux du peuple arménien de 
s'étendre et de se consolider. , 

2) Renforcer les liens entre l'Eglise arménienne et le Conseil Gicu- 
ménique. (Cette Eglise a été officiellement représentée aux conférences de 
Lausanne, Edimbourg, Amsterdam, Lund et Evanston. Leurs représentants a 
ces deux derniéres ont été Mgr. Terenig et Mgr. Tiran. Il s’agit maintenant de 
Passer du réle d’observateur accrédité & celui de membre complet.) 

3) Organiser, si possible & Jérusalem et avant 1960, une rencontre 
oe de développer les rapports fraternels avec les autres Eglises 

nophysites. 

* Sur l'ensemble de l'épiscopat arménien dans le monde entier seuls deux 
autres évéques avaient accepté de participer au sacre de 8.S. Zareh. Aussi 
fallut-il faire appel a l’évéque syrien-orthodoxe de Beyrouth pour atteindre 
le chiffre canonique de trois consécrateurs. 

* Durant l’été dernier, un groupe formant les 3/7* des ecclésiastiques du 
“n & Se aa exclus en bios pour refus d'obéissance. Ce sont eux qui 

ent groupés autour de Mgr. Khat a Damas. 
_..° Comme le conflit qui a aievule simultanément a Jérusalem ov, depuis 
l'automne 1956 s'opposent Mgr. Yeghishé, ancien Locum tenens, élu en 1949, 
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diquer publiquement l’autorité de toutes les églises arméniennes d'Occident 
aboutissant ainsi a réouvrir en fait le schisme du XV* siécle. Une fois encore 
dans sa longue et tragique histoire, l'Eglise arménienne se trouve déchirée 
entre l'Est et l'Ouest, une fois encore les Arméniens sont victimes de leur 
situation entre deux mondes opposés. Au lieu de leur laisser le réle de lien et 
d'intermédiaire qui pourrait étre le leur, les Occidentaux d’aujourd’ hui, aprés 
les Romains, les Byzantins, les Croisés et les diplomates du siécle dernier veu- 
lent une fois de plus se servir des Arméniens comme de troupes de choc® 
sans se préoccuper le moins du monde des conséquences désastreuses que cela 
peut avoir pour la communauté arménienne elle-méme. Aujourd’ hui une 
Eglise qui avait pu maintenir son unité spirituelle jusqu’en 1956, poursuivant 
des rapports fraternels et jamais interrompus des deux cétés du rideau de 
fer, est brisée en deux troncons selon un plan dont il apparait hélas clairement 
maintenant qu'il avait été concgu et préparé de longue date a l'Ouest ® alors 
que le siége supréme d’Etchmiadzine n’a pourtant jamais manqué "lorsqu'il 


et Mgr. Tiran, lequel, arrivé d’Amérique en 1953, remplaca le précédent comme 
Locum tenens en octobre 1956 et fut finalement élu Patriarche, aprés bien des 
vicissitudes, le 20 mars 1957. A l’origine il s’agissait 14 seulement de l'opposition 
entre deux personnalités aussi peu "communistes” l'une que l'autre et, alors, 
aussi dévouées l'une que l'autre au siége d’Etchmiadzine. Mais Mgr. Yeghishé 
s'efforce maintenant de camoufler sa défaite en impliquant son concurrent dans 
des accusations d’ordre idéologique qui ont jusqu’é présent empéché le sacre 
de Mgr. Tiran et dont Mgr. Yeghishé espére qu’elles finiront par lui attirer 
le soutien actif d’Antélias et de l’'anti-communisme occidental de choc. Sur 
tout cela, voir P.O.C., VI (1957), R.P.Mamour, "Au Patriarcat arménien de 
Jérusalem”, p. 64-69 ainsi que ’chroniques”, p. 94-95, 175, 348-350 et 359-360. 

La présente chronique ayant dai pour des raisons matérielles s’étaler sur 
deux numéros de la revue cette derniére partie, rédigée comme le reste au 
printemps 1958, est assez dépassée au moment de sa parution. En effet Mgr 
Tiran a été arrété par la police jordanienne le 30 Aodt 1958 alors qu'il était 
sorti du Patriarcat pour participer aux cérémonies de la féte de l'Assomption 
avec sa communauté. Conduit sur le champ & l’aérodrome, il fut embarqué de 
force sur le premier avion en partance pour Beyrouth. L’ordre d’expulsion le 
concernant avait été signé par le roi de Jordanie en personne. P.O.C. VIII, 
(1958) p. 268 et Jules Jaurrray Le Monde 26-27 Octobre 1958. Il faut donc 
craindre que Mgr Tiran soit définitivement éliminé de Jérusalem. En revanche 
il ne semble pas que Mgr Yeghishé, qui a été beaucoup trop compromis dans 
toute cette affaire, puisse désormais remplacer son rival sur le tréne patriarcal. 

* Les Arméniens ne forment pas une masse énorme en Occident. Mais ils 
jouent un réle décisif au Liban, pays d’équilibre instable ou l'on pratique aussi 
le jeu de "la majorité de la majorité’. Une infime majorité de Chrétiens 
maintient tourné vers l'Ouest le pays que la partie musulmane de sa population 
verrait aussi volontiers rallier les tendances qui viennent de se concrétiser dans 
la République Arabe Unie. Mais, parmi les Chrétiens, les Grecs orthodoxes sont 
attirés vers la Russie, par leur histoire passée comme par les flatteries pro- 
diguées aujourd’ hui 4 leurs Patriarches. Le Patriarche maronite, comme nous 
l'avons vu dans une de nos précédentes chroniques (Verbum Caro, XII, N° 48, 
Pp. 377-385) s'est lancé & fond dans l’arabisme. Selon que la communauté armé- 
nienne au Liban passe d'un cété ou de l'autre, c'est donc tout le systéme qui 
s'oriente dans cette direction. Ceci explique la vigueur avec laquelle le Président 
Chamoun soutenait S.S. Zareh. A l'occasion du premier anniversaire de l'intro- 
nisation de celui-ci, il alla, le 9 mars 1958 a Antélias décorer S.S Zareh du 
Grand Cordon de l'Ordre du Cédre et prononcer son attaque la plus forte 
jusqu’é ce jour contre la nouvelle république unie. 

En revanche, il est & noter que le gouvernement syrien s'est toujours 
montré d'une prudence extréme et, peut-étre dans la crainte d’étre sans cela 
accusé d'avoir pour sa part contribué a installer le schisme, a refusé jusqu’d 
présent 4 la "Communauté indépendante arménienne”, dont le siége s’est installé 
& Damas, la reconnaissance officielle qui lui permettrait au moins de remplir, 
elle aussi, les fonctions d'état civil qui restent pour l'instant entiérement entre 
les mains du parti adverse. 

* ATAMIAN, p. 441 et 447; KOLARR, p. 250; R. DaRsrnran, "National Unity 
and its enemies” 4.R., 8/30, (1958) p. 38-48; SERAFIAN, p. 102. 
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siadresse aux prélats qui résident a l'étranger, de leur rappeler que les Armé- 
niens de la Diaspora ont pour devoir strict la prudence, la discrétion, le respect 
et la connaissance de la langue de leur nouveau pays, le loyalisme absolu 
envers les gouvernements qui les abritent et les protegent” ®*. 


JEAN-MICHEL Hornus, Beyrouth. 


* Rowpor, p. 196. 


Mission et unité : 
le prix de la tour 


On sait qu’en téte des questions a l’ordre du jour du Conseil ccuménique 
des Eglises pour les temps qui viennent, se trouve le projet de fusion du 
Conseil international des Missions et du C.O.E. Et l'on sait aussi que ce projet, 
sil constitue d'une part un pas important vers l'unité, ne va pas sans par 
ailleurs poser de sérieuses difficultés aux Eglises orthodoxes membres du C.O.E. 
et & certaines sociétés missionnaires. Il ne faudrait pas en effet que ces derniéres 
soient démantelées, par le fait que certains de leurs adhérents refuseraient de 
se rattacher au C.O.E. Quant aux Eglises orthodoxes, le désastre serait immense 
si elles estimaient mise en question leur participation au C.OE.—ou déja 
actuellement le protestantisme a la grande majorité—, par l’entrée dans ce 
conseil d'un bloc de sociétés missionnaires protestantes, en regard desquelles 
la mission orthodoxe n'a rien d'équivalent, et dont l’orthodoxie a certaines 
raisons de craindre le prosélytisme. Le C.O.E. doit donc trés spécialement 
trouver des solutions & ces problémes, en vue de l’assemblée de Ceylan, qui, 
pour cette raison est renvoyée de 1960 4 1961, et qui aura & se prononcer sur 
ce projet de fusion. 

Si le dit projet a provoqué, comme nous venons de le rappeler, des réserves 
de taille chez les orthodoxes, il s'est aussi imposé 4 l'attention de l'Eglise 
catholique romaine, et en tout cas de certains de ses théologiens. Les meilleurs 
observateurs catholiques a l’égard du travail du C.O.E. ont émis & ce sujet des 
avis qui méritent de retenir notre attention, car ces avis sont en méme temps 
extrémement positifs quant au principe méme de la fusion du C.LM. et du 
C.0.E., et trés conscients de l'immense risque que peut entrainer la réalisation 
de cette fusion. 

Le Christ a rappelé que celui qui veut batir une tour doit s'asseoir au 
préalable, et calculer la dépense. C’est finalement ce & quoi les meilleurs 
ecuménistes catholiques exhortent le C.O.E. ; ils s'efforcent méme d’établir ces 
comptes, et, qui plus est, ils s’estiment concernés, eux et leur Eglise, par cette 
affaire. C’est dire que nous avons de bonnes raisons de rassembler ci-aprés leurs 
avis—des avis, comme on le verra, qui dénotent en général un rare sens de 
l'autre, et dans le cas particulier une rare connaissance de la réalité profonde 
du C.O.E. Nous résumerons d'abord ce que pensent ces auteurs des raisons 
théologiques et spirituelles qui fondent le souci délibérément missionnaire du 
C.O.E. Nous verrons ensuite les causes de leur inquiétude, et les conditions 
spirituelles trés précises au prix desquelles, & leurs yeux, le projet de fusion 
peut porter son fruit. 
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Positivement, on relévera d’abord une vérité spirituelle qui se dégage des 
faits : apport mutuel des Eglises de mission (jeunes Eglises) et du C.O.E. Ce 
dernier, tout comme le C.1.M., est issu des milieux missionnaires et du scandale 
des Eglises de mission face aux divisions venues d’Europe'. A propos de ce qui 
fait la vie méme du C.O.E., le P. Villain en parle comme de "ce dynamisme qui 
prend sa source dans la vocation missionnaire des jeunes Eglises dés avant la 
fondation du Conseil qui lui doit le jour; ce dynamisme que le Conseil tient 
a s’annexer intégralement pour réaliser son double objectif d'universalité et 
d’'unité” 2. L’apport des jeunes Eglises au C.O.E. est envisagé comme une pression 
qui a pour but de faire sortir le C.O.E. de ses cadres de pensée trop uniquement 
occidentaux*. Et a cet égard, la Herder-Korrespondenz constate que la fusion 
du C.1.M. et du C.O.E. accroitrait d’autant l'influence des missionnaires auxquels 
le mouvement cecuménique doit son élan, et l'influence des jeunes Eglises d’Asie 
et d'Afrique, qui ont réclamé le dépassement des divisions confessionnelles 
héritées de l’Occident‘. Les événements marquants, concernant les jeunes 
Eglises sont : la nouvelle Eglise de l'Inde du Sud et la formation du "Conseil 
asiatique pour la mission cecuménique” : le souci de la mission met en question 
les vieilles barrieres ecclésiastiques, et cet exemple de l’Inde du Sud semble 
devoir s’étendre méme en Europe °. 

Mais si le C.O.E. a regu des icunes Eglises et du souci missionnaire une 
part prépondérante de son élau, nos auteurs lui reconnaissent aussi un rile 
important 4 l'égard des jeunes Eglises et de la mission : d'une prise de cons- 
cience régionale, comme celle des Eglises d’Asie, qui aurait pu entrainer un 
régionalisme ecclésiastique tranché, le C.O.E. a fait un tremplin pour une 
coopération et une fraternité entre Eglises*. A ce sujet, la revue Unitas, dont 
par ailleurs les réserves sont grandes en ce qui concerne l'intégration du C.LM. 
dans le C.O.E., apprécie hautement la maniére dont s’accomplit, sous l'influence 
du C.O.E., l'accés des jeunes Eglises & leur majorité. Les conférences des Eglises 
d’Asie notamment ont eu ainsi pour résultat, en resserrant les liens entre le 
C.O.E. et les jeunes Eglises, non pas un morcellement nationaliste, mais une 
universalisation du mouvement cecuménique, dans une unité d'action au sein 
d’un monde multiforme’. Le C.O.E., pense le P. Villain, a eu et conserve auprés 
des jeunes Eglises un réle d’éducateur dans le sens de l'unité* ; et le P. Beaupére 
estime que "si certaines conditions sont remplies”, l’'action du C.O.E., aprés 
l'intégration du C.I.M., pourra étre "une action favorable au rapprochement 
des chrétiens, au lieu d’étre un appui donné & la propagation des divisions”. Le 
C.O.E. a toute une expérience de l’action en commun, qui est en méme temps 
une marche vers l'unité ; et cette expérience, il peut la mettre au service des 
jeunes Eglises °. 

Plus profondément encore, les observateurs que nous suivons discernent 
une autre reison qui milite en faveur d'une intégration du C.I.M. au C.O.E. : 
une raison théologique, & savoir les liens essentiels entre I'unité et l'apostolicité 
(la mission) de l’Eglise. 

En 1954 déja, Jean Frisque écrivait : "C’est en effectuant l’euvre de la 
mission que les Eglises se préparent a recevoir le don de I'unité. Alors le 


1 Cf. R. Beaupére, "L'idéal missionnaire du C.O.E. et l'unité des chrétiens”, 
Parole et mission, 4, janv. 59, p. 126; M.J.Le GurILLou, "La vocation mission- 
naire de l'Eglise et la recherche de l'unité”, Jstina 54, 4, p. 409 ss, etc. 

* Introduction a l'ecuménisme, Tournai-Paris 1958, p. 60 s. 

® Cf. par ex. R. Beauréne, art. cit., p. 126 s. 


* Sept. 57, p. 571 ; cf. aussi des lignes assez positives a ce sujet, fév. 58, p.223. 
5 M.J. Lz GuiLiou, "Les jeunes Eglises et leur influence dans le mouvement 
ee: depuis Evanston”, Eglise vivante, 57, 6, p. 487; R. BEAUPERE, art. 
oo 8. 
* M.J.Le GuILuou, art. cit., p. 446; R. BEAUPERE, art. cit., p. 127. 


Pp 
’ J. CoRNELIS, "CEcuménisme et mission”, Unitas 58, juillet-aoadt, p. 106. 
® Op. cit., p. 61. 


* Art. cit., p. 140. 
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temoignage sera vrai”. Et il en concluait que la fusion du C.I.M. et du C.O.E. 
représenterait un grand pas vers la réalisation de l’ecuménisme”. Et quelques 
années aprés, en janvier 1959, le P. Beaupére estime que toutes les réalisations 
passées et & venir, en ce qui concerne harmonisation du C.O.E. et du C.1.M., 
sexpliquent par cette conscience qu’on a de plus en plus du lien étroit qui 
existe entre unité et mission 11. Aprés un temps de maturation, "on en vient a 
affirmer que les Eglises ne parviendront a l’unité que par la réalisation en 
commun de leur commune mission dans le monde” 2. 


Dans le méme sens, le P. Congar reléve qu’é la tendance catholique de 
concevoir l'unité "comme un cadre donné, une grande organisation dans laquelle 
sopérerait le remembrement des croyants”, s'‘oppose la tendance du C.O.E., qui 
concoit l'unité d'une facon dynamique et active, "l'unité d’une Eglise envoyée 
et activement témoignante” +*. Le P. Congar semble trés loin de critiquer cette 
derniére tendance, pourvu qu’elle n’aboutisse pas a rejeter l’Eglise au seul plan 
de l’événement ("Eglise pure mission, Eglise prophétique”) et a négliger la 
structure stable de l’Eglise : doctrine, sacrements et ministére dans leur réfé- 
rence a l'incarnation du Christ **. 

Le meilleur connaisseur catholique romain de ce probléme des rapports 
entre unité et mission semble bien étre le P. Le Guillou. Son étude : "La 
vocation missionnaire de l’Eglise et la recherche de l’unité”, dans la revue 
Istina’® est la plus approfondie de toutes les études catholiques parues & ce 
sujet, et elle garde sa pleine valeur. 

Analysant le réle de la préoccupation missionnaire dans l'évolution du 
C.O.E., l’auteur conclut : "C’est l'’objectif missionnaire qui, en définitive, 
anime de sa puissance dynamique le C.O.E., en le faisant se tourner vers le 
Christ pour penser le mystére de l'Eglise selon ses exigences proprement scrip- 
turaires, en obligeant les Eglises & la repentance” }*. Depuis Evanston, ajoute le 
P. Le Guillou, l’évangélisation est le théme cecuménique par excellence *”. Quant 
au théme méme d'Evanston, l’espérance, véritable théme d’évangélisation, il 
est aussi cecuménique, bien qu'il ne traite pas directement de l’'unité™*. Le 
méme auteur reléve que l’oubli de la mission comme caractére essentiel de 
l'Eglise est un probléme particuliérement protestant. A cet égard, l'intégration 
du C.I.M. au C.O.E. supprimerait enfin une sorte d’opposition entre Eglise et 
mission, qui remonte au XVI¢ siécle, et que n’a pas connu I’Eglise romaine». 

La perspective missionnaire approfondit encore la dialectique qui carac- 
térise la vie et le dynamisme du C.O.E. : la dialectique entre l'action en commun 
et la réflexion doctrinale. D’autre part, cette perspective ne peut que servir le 
dialogue théologique avec l’Eglise romaine, car la prise de conscience, par le 
C.O.E., du lien entre unité et mission "oriente la réflexion théologique vers le 
ceeur du mystére de I’Eglise, et elle oriente cette réflexion du milieu méme d'une 
action missionnaire qui met le mouvement cecuménique en présence de la réalité 
chrétienne dans toute son ampleur”*. C'est dans ce contexte théologique que 


w "Les jeunes Eglises et le mouvement cecuménique”, Eglise vivante 54, 2, 
11 Art. cit., p. 128; ef. aussi J. Hamer, "Les problémes majeurs du C.O.E.”, 
Revue nouvelle 58, 12, p. 579 ss et "Problémes actuels du C.O.E.", Vers l'unité 
chrétienne, 108, déc. 58, p. 1 s. 
2 R. Beauptne, art. cit., p. 134. 
'* Conf. faite & Marseille, résumée in La Cordée, fév. 59, p. 8 8. 
“4 Art. cit., p. 9s. 
° Istina 54, 4, p. 408 ss et 55, 1, p. 107 ss. 
1° Istina 54, 4, p. 422. 
" Ibid., p. 458. 
* Ibid., p. 418. 
et bie Poe ; cf. aussi du méme auteur, "Mission et protestantisme”, Lumiére 
e, 40, p. 91. 
» Art. cit., Istina, 55, 1, p. 107. 
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se posent vraiment les grands problémes cecuméniques : la sainteté de I'Eglise, 
son apostolicité, sa tradition, le ministére et l’eucharistie dans leurs rapports 
réciproques 2. 


Pourtant ce large accord de principe avec l'intégration du C.I.M. au C.OR. 
est loin de supprimer toute inquiétude, chez les mémes auteurs, quant aux 
risques que la réalisation de cette intégration peut entrainer pour les rapporis 
entre le C.O.E. et l'Eglise catholique romaine, notamment en Amérique latine ~, 

Le P. Villain, aprés avoir rappelé avec force que le projet d’intégration a 
des motifs purs, discerne cependant un risque, qui se présente non comme 
certain, mais comme possible : "Il se pourrait aussi que la collusion du C.LM. 
et du C.O.E., en accroissant formidablement leur potentiel de forces mission- 
naires, créat une tension entre Rome et le mouvement cecuménique. Jamais le 
Conseil de Genéve n’a eu & l’endroit de l'Eglise catholique le moindre geste 
inamical, et rien dans ses principes constitutifs ne lui fait échec ; il n’en est 
pas moins vrai cependant que le complexe anti-romain demeure vigoureux chez 
les protestants, surtout dans les zones missionnaires. Nous arrivons semble-t-il, 
& un tournant décisif ot il faut éviter & tout prix que ne se dresse en face de 
Rome un bloc de 400 millions de chrétiens de caractére anti-catholique” ~. 
C'est aussi ce que redoute le P. Beaupére : l'’aggravation d'une opposition 
séculaire en territoire de mission™, un durcissement et une détérioration des 
rapports, qui pourraient méme s’étendre aux Eglises d'Europe **. 

Le P. Boyer et le P. Cornélis sont particuliérment alarmés, craignant que 
l'avenir ne soit compromis si le C.O.E. devait sortir de son rdéle et se dresser 
comme une super-Eglise anti-catholique, patronnant le prosélytisme protestant 
et, par la multiplicité des dénominations qui le composent, propageant la 
division *. Avec opportunité cependant, le P. Beaupére, entre autres, rappelle 
que les craintes des catholiques ne doivent pas leur faire oublier les paroles 
répétées de M. Visser’t Hooft : le C.O.E. n'est pas une super-Eglise, et, en droit 
en tout cas, il n’a pas d’ecclésiologie propre. De toute maniére, les Eglises et 
les sociétés missionnaires resteraient, et elles seules, responsables de leur 
orientation missionnaire 2’. 


Voila donc posés clairement l’actif et le passif du bilan, si l'on peut dire. 
Or, comme les auteurs cités ci-dessus ne mettent pas en doute le fait que cette 
intégration se fera prochainement, le prix de la tour leur parait étre une 
exigence urgente, tant pour les Eglises et les sociétés missionnaires protestantes 
que pour l'Eglise romaine : l’exigence d’une attitude profondément cecuménique, 
de part et d’autre, une attitude ot la polémique séculaire et si fortement 
enracinée fasse place trés vite et trés largement & l’émulation spirituelle dont 
le P. Couturier et & sa suite le P. Villain ont particuliérement étudié les con- 


2 Ibid., p. 111. 


22 Cf. "Gikumenische Bewegung”, Herder-Korrespondenz, fév. 58, p. 223. 
A noter que cette revue n'est pas tellement négative & ce sujet, et qu'elle 
reléve & plusieurs reprises que le C.O.E., en se préoccupant de la liberté 
religieuse, s'est gardé de l’anti-catholicisme ; cf. ébid., p. 223, et "C&kumenische 
Nachrichten”, nov. 58, p. 92 ; etc. 

23 Op. cit., p. 61. 

* "Bulletin cecuménique”, Lumiére et vie, 40, p. 98. 

5 "L'idéal missionnaire du C.O.E. et l'unité des chrétiens”, Parole et 
mission, 4, p. 140. 

2° Cf. par ex. J. CORNELIS, "Quelques échos de l’octave de priére pour l'unité 
chrétienne”, Unitas, mars-avril 58, p. 37; Cu. Boyer, "Malaise cecuménique’, 
oa. mai-juin 58, p. 65; "CEcuménisme et missions", Unitas, juillet-acdt 58, 
p. 105. 


2 Art. cit., p. 138 8; cf. aussi M.J. Le GuILLou, "Le Conseil cecuménique des 
Eglises”, Lumiére et vie, 19, p. 83. 
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ditions”. Pour imaginer ce que cela représente, il suffit de se rappeler les 
graves accusations que ne cessent de s'adresser mutuellement catholiques et 
protestants & propos de leurs méthodes missionnaires respectives. Il s'agirait 
donc de dépasser au plus vite ce climat concurrentiel. 

Parlant de son Eglise, face au risque de cette intégration et a l’exigence 
que pose cette derniére, le P. Villain écrit : "Le moment est venu pour les 
catholiques d’apprendre que l’cecuménisme est une dimension nécessaire de 
l'Eglise” *. Et, ajoute le P. Le Guillou, si le C.O.E., sous la pression des jeunes 
Eglises, réalise qu'il n'est d’Eglise qu'une et missionnaire, il est urgent que les 
catholiques se rendent compte de cette évolution au sein du C.O.E.*. Dans la 
méme perspective, mais & propos du C.O.E. cette fois-ci, le P. Beaupére écrit : 
"S'il prend en charge d'une certaine facon les missions anglicanes et protestantes, 
le C.O.E. aura la lourde responsabilité d’intensifier cet esprit ccuménique dans 
tous les postes missionnaires” **. Ce qui revient & dire que, pour ne pas étre un 
échec cecuménique, l’intégration du C.I.M. au C.O.E. comporte des conditions 
spirituelles trés précises : le refus notamment de se considérer mutuellement 
comme des pafens & convertir, et, positivement, le souci du dialogue, dans 
l'étude paralléle des mémes sujets. A cet égard, comme le note le P. Le Guillou, 
la mission, et les problémes qu'elle pose, pourraient alors devenir le terrain 
d'élection (non exclusif il est vrai) de la rencontre et du dialogue du C.O.E. et 
de l'Eglise catholique romaine *. 

Il est clair en tout cas que déja la mission -— et la théologie missionnaire —, 
& ordre du jour du C.O.E., l’est aussi & celui de l'Eglise romaine. Des revues 
comme Eglise vivante (Louvain), Rythme du monde (St. André-lés-Bruges) et 
surtout Parole et mission (revue de théologie missionnaire, Le Cerf, Paris) en 
sont des preuves *. Cette derniére revue, par sa qualité théologique, son actualité 
et son esprit d’ouverture, constitue une amorce de ce dialogue cecuménique et 
missionnaire, devenu si urgent. Elle est & suivre attentivement. 

En résumé, si l'intégration du C.I.M. au C.O.E. est une tour qui vaut la 
peine d’étre construite, il convient, aprés s’étre assis, de se demander avant de 
lentreprendre, si l'on est d’accord de payer le prix. Et le prix est grand : l'ex- 
tension et l‘approfondissement rapides, dans les anciennes et les jeunes Eglises, 
d'un véritable style cecuménique, l'acceptation, méme*™ dans les rapports 
inter-ecclésiastiques, de la charité dont parle le Nouveau Testament. La 
mission aura alors fait faire un pas décisif a l'unité de l'Eglise. 


Pierre-Yves Emery, frére de Taizé. 


2 Ct. aussi a ce sujet, entre bien d’autres choses, un bel article du P. Congar : 
a om Informations catholiques internationales, 15 janv. 59, p. 2s et 32. 

. Cit., p. 61. ” 
jeunes Eglises et leur influence dans le C.O.E. depuis Evanston”, 
Eglise vivante 51, 6, p. 447. 

" Art. cit., p. 141. 

. . te youaiams missionnaire de l’Eglise et la recherche de l’unité”, Istina, 
, , PD. . 

* Cf. dans Parole et mission, 1, avril 58, p. 124 ss, un bilan des revues 
missionnaires. Est-il besoin de dire que pour la théologie de l'unité et pour une 
étude approfondie des actes et des réflexions du C.O.E., Istina demeure un 
instrument difficilement égalable. 

*% Ce "méme” n'est hélas pas paradoxal, si l’on regarde la réalité en face. 














Etude critique 


La confirmation 


Max Thurian a le courage de s’attaquer, en théologien averti, a des 
problémes brilants, et de le faire avec une liberté et une probité qui forcent 
le respect. Il ne donne pas cher de l'avenir des divisions confessionnelles et 
prépare de tout son cceur et de toute sa téte le jour ou l'on comprendra que ces 
divisions sont plus peut-étre une maladie de chrétienté qu'une maladie d'Eglise, 
ow l'on comprendra par conséquent que la justification de ces divisions diminue 
dans la mesure ow diminue aussi une certaine congruence automatique entre 
l’Eglise et le monde. C’est 14 une position actuellement périlleuse, qui suscite 
beaucoup d’opposition compréhensible, mais qui suscite aussi beaucoup d'espoir. 

C’est dans cette ambiance d’avant-garde cecuménique qu'il a écrit son récent 
petit livre sur la confirmation, qui est un appel solennel & sortir, de part et 
d’autre, des routines confessionnelles, pour imaginer du neuf}. Mais est-ce que 
cet appel n’est pas trop respectueux encore du donné traditionnel des Eglises 
d’Occident ? 

Aprés avoir posé le probléme, il montre que pour le Nouveau Testament, 
le baptéme chrétien est 4 la fois baptéme d’eau et baptéme d’Esprit. Il rappelle 
ensuite, 4 grands traits, comment l’Eglise, jusqu’é Calvin, a compris et pratiqué 
cette dualité du baptéme, et en particulier comment, en Occident, les deux 
moments du baptéme ont été scindés en fait en deux sacrements : le baptéme 
proprement dit (ou l’élément spirituel s’est considérablement atrophié) et la 
confirmation (ou l'on retrouve des éléments du baptéme de l'Esprit). Il expose et 
“excuse” (p. 10 et 11) aussi la maniére sommaire dont Calvin a réagi devant 
la confirmation médiévale, en la supprimant. En d'autres termes, il montre 
—avec les nuances nécessaires fournies par une grande érudition—que la 
tradition occidentale d’avant la Réforme a, en fait, provoqué un éclatement de 
l'unité du baptéme d’eau et d’Esprit que connait le Nouveau Testament. 

Aprés cette partie biblique et historique, l’auteur passe 4 la partie pratique 
pour proposer — 4 la suite d'une idée de Raban Maur —1la solution que voici : 
tout d’abord, il demande que l'on rende au baptéme sa plénitude, qu'on le 
comprenne, l’enseigne et le pratique & nouveau comme baptéme d'eau et 
d'Esprit. La confirmation, en effet, ne doit pas fournir au Saint-Esprit la 
chance d'une revanche pour le peu de cas que l'on a fait de lui lors du baptéme, 
elle ne doit pas rendre ses droits 4 l'un des éléments ordinaires du baptéme 
chrétien omis ou étouffé lors de sa célébration. La confirmation a une autre 
signification : elle doit consacrer, par l'imposition des mains, aux divers 
ministéres laics qui s’exercent dans l'Eglise (le baptéme introduisant dans le 
peuple messianique et faisant participer aux taches de l’Eglise dans le monde). 
Elle devrait suivre l'enseignement donné a ceux qui ont été baptisés enfants 
(sur ce point, l’‘auteur ne fait pas de réserves), p. ex. lors de rassemblements 
interparoissiaux, pour marquer ainsi l’unité de I'Eglise. L’ouvrage se termine 
par un projet de liturgie pour une telle consécration des laics, et par quelques 
notices bibliographiques extrémement utiles. 

Ce trop bref résumé montre l’importance de ce livre, qu'il faut lire et 
travailler. Je pense qu’alors on sera persuadé, avec M. Thurian, que la solution 
du probléme de la confirmation passe par une solution préalable du probleme 
du baptéme. Il se peut aussi qu’on aura envie de poser & l’auteur certaines 


1 Max TuHuRian, La confirmation, consécration des laics, Collection Commu- 
nauté de Taizé, Delachaux et Niestlé, Neuchatel et Paris 1957, 121 pages. 
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questions, dont peut-étre surtout les deux suivantes : 

a) Sil’on rend au baptéme sa plénitude primitive, si on le célébre a nouveau 
comme au temps ou la confirmation n’était pas isolée dans un rite a part, 
pourquoi maintenir encore une confirmation ? Ne serait-il pas beaucoup plus 
sage de se laisser informer, plus que Thurian ne le fait, par la pratique des 
Eglises orthodoxes qui ne connaissent pas de confirmation pratiquée pour elle- 
méme, parce qu'elle ést toujours jumelée au baptéme. Si, malgré une 
restauration de la plénitude baptismale qui en somme rend la confirmation 
superflue, on la maintient néanmoins, ce peut alors étre pour deux raisons : ou 
bien parce qu’on concéde & la tradition de l’Eglise— et tout particuliérement 
4 la tradition occidentale — une portée quasi normative, parce qu’on n'a pas le 
courage de la mettre en question et qu’on se contente de l'interpréter d'une 
maniére par ailleurs aussi juste que possible ; ou bien parce qu’on trouve ce 
rite utile pour étayer une ceuvre d’Eglise qui peut étre parfaitement légitime, 
mais qui, contrairement 4 la confirmation, n’a plus de lien direct et immédiat 
avec le baptéme, p. ex. pour aider le laicat & mieux prendre conscience de 
lui-méme. Puisqu’il maintient la confirmation alors que ce qu'il revendique pour 
le baptéme devrait permettre d’en faire l'économie, on aurait aimé que Thurian 
s'explique mieux sur les raisons de ce maintien : traditionalisme occidental ou 
utilitarisme, ou les deux & la fois ? 

b) Il est aussi une question pratique 4 laquelle on aimerait voir Thurian 
répondre. Quoi qu’on dise volontiers aujourd’hui, il est notoire qu’il n'y a pas 
autant de "ministéres laics” dans l’Eglise (pour autant que ce terme veuille 
dire quelque chose) qu'il n’y a de laics. Alors de deux choses l'une : ou bien la 
confirmation-consécration est donnée a l'occasion de l’attribution d’une charge 
précise, et l'on ne peut pas confirmer tous les laics; ou bien l'on confirme- 
consacre effectivement tous les laics, comme le propose l'auteur, mais ne 
faudrait-il pas alors confirmer cette consécration par une installation au 
moment ot l'un ou l’autre des ministéres laics est conféré, et cette installation 
n'enléverait-elle pas alors 4 la confirmation son sens d’ordination aux charges 
ecclésiales du laicat, ou ne la doublerait-elle pas? Donc ou bien l'on confirme 
tous les baptisés, c’est-A-dire qu’on les déclare tous aptes & assumer des charges 
dans l'Eglise, et l'on retrouve la maniére dont la confirmation a été comprise 
en particulier par le rationalisme : l’'admission a la plénitude des droits et des 
devoirs des membres de l’Eglise. Ou bien l'on ne confirme que ceux 4 qui l'on 
confére un tel ministére, et la confirmation cesse d’en étre une, étant alors 
rapportée & une obéissance spéciale et non plus au baptéme (& moins— cf. 
Pp. 99— qu'elle le soit au seul baptéme d’Esprit, mais celui-ci peut-il étre répété 
ou amplifié sans porter atteinte a l'unicité du baptéme ?). 

Ces quelques questions montrent que la solution préconisée par M. Thurian, 
pour trés importante qu'elle soit comme élément du débat, n’est pas encore 
celle qui s'impose vraiment. Si elle ne satisfait pas pleinement, c’est &4 mon sens 
parce qu'il ne peut pas exister de solution satisfaisante au probléme de la 
confirmation tant que celle-ci, d'une maniére ou d'une autre, est séparée du 
baptéme dans le temps (& moins que peut-étre, avec les piétistes et la pratique 
romaine nouvelle des vigiles de PAques, on admette qu'il est un élément du 
baptéme qui puisse étre effectivement confirmé, parce qu'il est aussi le seul 
que nous puissions compromettre : a savoir les veux). Le malaise de la confir- 
mation, c'est d'abord un malaise baptismal. Thurian I'a vu et l’a dit. Mais il 
n’a pas osé ou pas voulu proposer une thérapeutique assez énergique pour guérir 
le malaise baptismal, c’est-a-dire pour rendre superflue une confirmation 
distincte du baptéme ; il n’a pas osé ou pas voulu comprendre que la solution 
du probléme de la confirmation, c'est la suppression d'un rite isolé de confir- 
mation. Pour résoudre le probléme de la confirmation, il faut "recharger” le 
baptéme de tout ce que la confirmation lui a fait perdre : alors on pourra se 
passer d'elle, et la question sera résolue. 


JEAN-JACQUES VON ALLMEN, Neuchédtel. 
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Réponse aux deux questions posées 


Puisque le Professeur J.J. von Allmen me pose deux questions, il m'invite, 
je pense, & y répondre, ce que je suis bien heureur de faire : je répondrai du 
méme coup @ tous ceur qui m'ont fait comme lui l'amitié de critiques 
fraternelles. 

a) D'une part, il faut rendre au baptéme d'eau et d'Esprit toute sa 
plénitude, et de ce fait la confirmation-complément du baptéme devient 
caduque : nous sommes 1a au plan néotestamentaire. D'autre part, il faut 
reconnaitre la valeur pastorale d'un acte de consécration pour des laics baptisés 
enfants, qui les engage dans l'unique ministére de l’Eglise ; l’'expérience de 
l'Eglise occidentale, sur ce point particulier, est valable ; certains orientaur 
aimeraient avoir parfois un acte liturgique de ce genre, qui leur permette 
d’engager les chrétiens dans le travail de l'Eglise : nous sommes 1d au plan de 
la théologie pratique. Le respect de la tradition occidentale, ou son adaptation, 
sur ce point particulier, se confond avec une exigence légitime de la pastorale. 
Pour sortir d'une certaine ambiguité créée par le vocabulaire, on pourrait peut- 
étre renoncer au mot de “confirmation”, trop chargé @interprétations diverses, 
pour ne parler que du “baptéme (d'eau et d'Esprit)" d'une part, et de la 
“consécration des laics (des baptisés, ou des fidéles)” d’autre part. S‘il y a 
quelque trace de traditionalisme occidental, c’est purement dans le vocabulaire. 
On peut en faire l'économie, sans rien perdre de la doctrine néotestamentaire 
du baptéme plénier, ni de l'expérience occidentale d'un acte liturgique de 
consécration du laicat. 

b) Certainement, tous les baptisés sont appelés au service dans l'Eglise, et 
non seulement au service dans le monde. Cependant, il convient de bien 
préciser que ce service de tous les baptisés n'est pas la faculté donnée 4 chacun 
daccomplir n'importe quelle charge dans l'Eglise. Précisément, la pratique d'une 
consécration liturgique des laics pourrait clarifier la situation et permettre 
d'éviter les écueils du cléricalisme ou du laicisme. Les baptisés “consacrés” (et 
tous doivent l’étre) seront instruits des possibilités et des limites de leur service. 
A l'Eglise, selon les lieuz, de fixer ces possibilités : enseignement catéchétique, 
fonction liturgique de lecteur, visite des malades et isolés, responsabilités dans 
des mouvements divers etc... Les latcs consacrés n'auront en aucune facon 4 
étre encore “installés” dans les charges possibles que leur confére cette consé- 
cration liturgique. S'ils accédent, par vocation, 4 un ministére spécialisé, l'Eglise 
alors en fera des diacres, gardant leur métier et exercant des charges plus 
grandes, comme la prédication par exemple. Ici encore, c'est @ l'Eglise 4 
préciser les possibilités et les limites du ministére diaconal. 

Les solutions proposées ne sont pas des articles de droit canon, mais une 
invitation 4 “situer" dans l'unité du Corps du Christ le service laic, le ministére 
diaconal, pastoral, épiscopal, par les divers actes liturgiques qui les fondent 
dans l'unique Esprit donné 4 l'unique baptéme oi se constitue le sacerdoce 
royal. 


M.T. 











Bibliographie 


Bible 


WILHELM WILKENS, Die Entstehungsgeschichte des vierten Evangeliums, 
Evangelischer Verlag, Zollikon 1958, 180 pages. 


Notre jugement sur ce livre aurait été trés négatif, s'il ne contenait pas 
tant de remarques intéressantes et belles. Il faut beaucoup apprécier l’audace 
et la pénétration de l’auteur, mais il nous semble inadmissible que pour défendre 
une thése, on ait recours & un aussi d nombre de corrections et d’arrange- 
ments de texte tout & fait discutables et A une telle quantité de jugements 
rapides et peu fondés. Non qu'on puisse nier que dans l'histoire de la genése 
du quatriéme Evangile il y ait eu des étapes successives ; l'état dans lequel nous 
est laissé cet Evangile, nous permet en effet de distinguer différentes couches, 
et il est certes trés probable que la derniére rédaction n’a pas été achevée. On 
reconnaitra volontiers que la thése que l’auteur avance pour expliquer l'histoire 
de cette genése, est intéressante : un premier "Evangile de base” aurait été 
assez semblable aux Evangiles synoptiques, ne contenant que des récits (d’abord 
les sept signes, ensuite les péricopes de la purification du temple, de l’onction 
& Béthanie et de l’'institution de la Céne, et enfin les récits de la Passion et de 
la Résurrection) ; cet Evangile était de la main du quatriéme Evangéliste 
lui-méme, qui aurait ajouté plus tard les discours qui probablement existaient 
déj& comme textes liturgiques ou méditations ; la derniére étape aurait été la 
refonte de toute la matiére en vue d’en faire un "Evangile de la Passion”, de 
la Paque du Christ, et c’est ainsi que les récits de la purification, de l’onction 
et de l'Eucharistie auraient été avancés, et que certains passages plus drama- 
tiques auraient été ajoutés. Telle est, dans les grandes lignes, la thése de 
auteur. Elle est pleine d’idées fécondes qui peuvent stimuler des recherches 
ultérieures, mais elle aurait da étre élaborée bien plus solidement, avec beaucoup 
plus de vraie compréhension du caractére propre de cet Evangile et des intentions 
de son auteur, avec plus de patience et avec un esprit moins “occidental”. Dans 
ce sens, il est aussi particuli¢rement regrettable que l’auteur n’ait guére 
consulté les ouvrages francais des derniéres années sur l'Evangile de Jean. 
Certes, il n'est actuellement plus possible de tout lire, mais pourquoi avoir 
négligé ces excellentes études, souvent bien plus avancées, pour ne construire 
que sur des travaux allemands et quelques ouvrages anglais ? Ps 


KARL Bart, Commentaire de l'Epitre aux Philippiens, traduit par André Guy. 
Labor et Fides, Genéve, 126 pages. 


Ce commentaire de I'Epitre aux Philippiens est parmi les plus beaux écrits 
de Karl Barth. C’est une ani de sa premiare période (de 1927), plus accessible 
que le célébre grand commentaire de l'Epitre aux Romains, mais plus détaillé 
et plus précis que le petit commentaire de cette méme épitre édité récemment 
et traduit dans cette méme collection. Il y a une extraordinaire ardeur pastorale 
dans cette facon d’expliquer le texte de la Bible. On sent le commentateur 
personnellement engagé dans ce travail de compréhension de la Parole de Dieu 
pour la vie de I’Eglise aujourd’hui. Le lecteur participe vraiment a cette 
recherche et & cette joie de découvrir. Peu importe que sur certains points il 
pense autrement que l’auteur ; dans un commentaire comme celui-ci, la Bible 
Parle et nous réjouit. FS 
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Wo.rcanc Nauck, Die Tradition und der Charakter des ersten Johannesbriefes. 
(Wissenschaftliche Untersuchungen zum N.T. 3), J.C.B. Mohr (Paul Siebeck), 
Tiibingen 1957, 192 pages. 


A plusieurs reprises déja des exégétes s’étaient efforcés de retrouver dans 
la premiére Epitre de Jean un document antérieur. L’auteur de cette thése de 
doctorat commence sa recherche en examinant, dans une analyse minutieuse, 
le bien-fondé de cette hypothése. On peut en effet conclure & l’existence d'un 
tel document de base qui se distingue par une construction littéraire tras 
ingénieuse et par un contenu doctrinal tres précis (voire monotone), visant la 
séparation des enfants de la lumiére d’avec les pécheurs. La tradition dans 
laquelle se situe ce document remonte d'une part 4 l'ancien droit proprement 
religieux d’Israél, tel qu’on le trouve dans certains passages du Deutéronome, 
(on peut y découvrir aussi des rapports frappants avec les écrits de Qumran) ; 
d’autre part ce document se place au commencement de la de tradition 
baptismale de l'Eglise ancienne, dont on voit déja partout dans le Nouveau 
Testament les différents motifs. Ce document de base = est de la main 
méme de l’auteur de l’Epitre, est A comprendre comme “reditus ad baptismum", 
comme un rappel a vivre fidélement ce qui a été donné dans le baptéme et 
ce & quoi il a engagé. 

Ensuite l'auteur étudie le caractére propre de l’Epitre telle que nous |’avons 
maintenant. Il la considére comme une exhortation pastorale adressée a des 
Eglises qui aprés avoir traversé une situation critique ol menacait l'apostasie, 
devaient encore étre fortifiées dans la foi recue. Elle se situe dans la méme 
tradition baptismale que supposait le document de base. Une telle compré- 
hension de l’Epitre jette aussi une nouvelle lumiére sur deux problémes 
particuliérement difficiles : celui de la "rédaction” (une exégése trés suggestive 
montre qu'il n’est pas nécessaire de lui attribuer le passage 5.14-21) et celui 
du texte sur les trois témoins (5.7s. :il s'agit de la communication de l'Esprit 
telle que l’ancienne Eglise syrienne la connaissait, avant le baptéme d'eau, la 
premiére participation a l’eucharistie tout de suite aprés le baptéme). Par 
toute cette recherche trés poussée, l’Epitre devient claire et vivante. Jamais 
peut-étre les problémes qu’elle pose n’avaient été abordés avec autant de 
maitrise, jamais non plus on n’était arrivé & des conclusions aussi sires. Et 
ce livre fournit en plus une matiére abondante pour une meilleure compré- 
hension du baptéme, de tout ce qu'il signifiait pour les premiers chrétiens, pas 
seulement en tant qu’acte unique, mais surtout en tant que source permanente 
de toute la vie chrétienne. 


FS. 


MAX-ALAIN CHEVALLIER, L'Esprit et le Messie dans le bas-judaisme et le Nouveau 
Testament, Presses Universitaires de France, Paris 1958 (E.H.P.R. 49), 154 pages. 


Dans une étude minutieuse, trés claire, mais trop riche pour qu’on puisse 
la résumer ici, l’auteur examine les textes qui établissent un rapport entre 
lEsprit et le Messie dans l’'Ancien Testament, le judafsme palestinien et hel- 
lénistique, le Nouveau Testament (particuliérement les Evangiles synoptiques) 
et dans les Testaments des douze Patriarches et les écrits de Qumrén, tous deux 
considérés comme judéo-chrétiens. Son but était surtout de suivre le dévelop- 
pement et l'influence de cette "tradition messianique juive” dont Es. 11 et Ps. 2 
constituaient le noyau permanent. Pour en retrouver les traces dans le Nouveau 
Testament, lI'auteur doit parfois recourir & des hypothéses; cependant 
l'ensemble de son argumentation est convaincant et en tous cas trés éclairant 
(surtout dans l'explication du récit du baptéme du Christ, et dans la confron- 
tation des données néotestamentaires avec les conceptions des Testaments). 
Liintérét de ce livre réside dans l'importance du sujet — toute la littérature 
actuelle consacrée 4 la pneumatologie le prouve—, et dans la mise en valeur 
des textes du judaisme et du judéo-christianisme. 


F.S. 


ANGELO PENNA, Saint Pierre, le disciple, l'apétre, le docteur de la foi, Traduit de 


italien par E. Viale et Y. del Pozzo, Préface de 8. Exc. Mgr. J.-J. Weber, 
Alsatia, Paris 1958, 476 pages. 


Amplement informé, sobre mais sans sécheresse, bien illustré et d'une 
lecture agréable, cet ouvrage prend place & cété d'un semblable livre sur Paul 
de Tarse, dans la méme collection. Ce livre s'adresse & un large public, auquel 
il ne craint du reste pas d’exposer certains problémes exégétiques ou historiques, 
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mais sans prétendre trouver & ces derniers des solutions neuves, intéressant les 
jalistes. 

aa or parties : 1. le disciple, paraphrase et souvent commentaire des 
Evangiles, dans ce qu'ils disent, de prés ou de loin, sur Pierre. Remarquons que 
de temps & autres les Evangiles souffrent un peu d’étre ainsi lus dans une 
perspective différente de celle qui leur est propre : ils sont un témoignage rendu 
au Christ, non une histoire de Pierre. Interprétation traditionnelle, mais 
mesurée et intelligemment exposée, du "Tu es Pierre...”. 2. l’'apdétre. C'est ici 
le Livre des Actes qui d’abord sert de source. Notons l'explication bien équi- 
librée des rapports entre Pierre et Paul. Toujours avec mesure, l’auteur défend 
ensuite, contre la thése d’'O. Cullmann, l'épiscopat de Pierre & Rome (de part 
et d’autre les arguments sont ténus), et la valeur, déclarée probante, des 
fouilles récentes effectuées sur les lieux de la Confession de saint Pierre. 
3. le maitre : exposé de la catéchése — pour ne pas dire de la théologie — de 
Pierre, d’'aprés sa premiére épitre ; l’'auteur expose ensuite le contenu de la 
seconde épitre, mais il en conteste l'authenticité. Ce troisiéme chapitre se 
termine sur la traduction des deux épitres; il est suivi d'un appendice con- 
cernant la place de saint Pierre dans les Apocryphes. 

P.-Y. E. 


A.-M. DUBARLE, O.P., Le péché originel dans l'Ecriture, Le Cerf, Paris 1958 
(Lectio divina, 20), 202 pages. 


Ce livre, dont les chapitres ont paru dans diverses revues, constitue une 
enquéte minutieuse, caractérisée par un refus constant de faire dire aux textes 
plus qu'ils ne disent et de trop systématiser les données bibliques. 

Un premier chapitre décrit la condition humaine d’aprés les auteurs de 
l'ancienne alliance : misére et mort de l‘homme que l'on se met bientdt a lier 
au péché et & la responsabilité de l"homme ; tendance au mal, native et uni- 
verselle, qui consiste d’abord en une incompatibilité entre Dieu et l‘homme ; 
le péché apparait comme une contagion qui lie les générations et les contem- 
porains ; l'impureté rituelle, souvent sans responsabilité de Il’homme, est un 
aspect de cette incompatibilité et de cette contagion.—Le deuxiéme chapitre 
est consacré & l'étude du récit de la chute (Gen. 3). Mais d’abord l’auteur, dans 
une trés intéressante discussion, tient & déterminer le genre littéraire des 
premiers chapitres de la Genése. Faut-il & leur sujet parler de mythe? Non, 
puisque ces chapitres tendent précisément A démythiser les récits symboliques 
et explicatifs traditionnels qu'ils utilisent, pour les interpréter dans une 
perspective historique, conforme & la foi d’Israél. Le but de ces récits : montrer 
laltération d'une création bonne, I’altération des rapports de I"homme avec 
Dieu, et l'‘apparition de la mort, mais sans préciser l'état de I‘homme dans la 
perfection primitive. L’homme demeure responsable, il doit lutter contre le 
serpent ; et si sa premiére chute inaugure une succession de chutes, elle inaugure 
surtout — et c’est 14 la perspective de la Genése et de toute l’Ecriture —le plan 
de salut de Dieu.— Le troisiéme chapitre s‘occupe du péché originel dans les 
livres sapientiaux : une allusion éventuelle de l'Ecclésiastique (25.24) & la mort, 
conséquence de la chute, dans un passage satyrique et sans que ce livre renonce 
par ailleurs & considérer la mort comme le sort normal de l'homme; d’autre 
part, quelques passages des Proverbes faisant état de la chute, mais non d’un 
péché héréditaire et universel. Il faudrait plutét conclure que les livres sapien- 
tiaux relévent ce que le péché originel n’a pas détruit : la responsabilité de 
l'homme et les promesses de Dieu aux justes. 

Liauteur passe ensuite au Nouveau Testament. Son chapitre IV examine 
les suggestions de I'Evangile : Mat. 19.18 oil, a propos du mariage et du divorce, 
la dureté du coeur de l'homme est opposée par Jésus a ce qui était au commence- 
ment ; Jn. 3. 5-6, qui suggére que le passage de l'état charnel & la vie de l'Esprit 
comporte la nécessité d’étre lavé d'une souillure ; Jn. 8. 41-44, ou les Juifs sont 
dits fils du diable ; enfin la parabole de l'ivraie et du bon grain qui contient 
un certain parallélisme avec Gen. 3. Les paroles de Jésus sur les petits enfants 
contrediraient-elles la doctrine d'une innocence perdue pour tous? Non, car 
Jésus ne parle pas de l’innocence des enfants, mais de leur modestie. 

Le chapitre V aborde saint Paul, et d’abord longuement Rom. 5. 12-21, dont 
les v. 12 & 14 posent plusieurs problémes. Exégése détaillée et trés informée, 
qui montre notamment que Paul ne veut pas opposer le péché d'Adam, auquel 
tous participent, et d’autre part les péchés personnels : globalement, ces deux 
aspects du péché ont pour conséquence la mort. Le but de la péricope : proclamer 
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qu’en regard du péché qui abonde la gr&ce surabonde. La pensée de l’Apétre 
sur le péché originel n‘innove pas par rapport au reste de l'Ecriture, mais elle 
déclare clairement que d’Adam nous tenons non seulement la mort, mais aussi 
le péché (ce qui est implicite dans Gen. 3, mais n’apparait pas clairement dans 
les livres sapientiaux). L’étude de la pensée paulinienne sur le péché originel 
doit s'élargir aux problémes de la mort et de la chair. Peut-on conclure que 
pour Paul la mort (cf. surtout I Cor. 15. 20-57) et la condition charnelle seraient 
uniquement la conséquence du péché d'Adam ? Non, la pensée paulinienne est 
imprécise & ce sujet; elle ne s’intéresse pas & la condition de l’homme avant 
la chute et ne détaille pas ce qui dérive de la volonté de Dieu et ce qui est 
conséquence du péché. De méme on ne peut tirer de cette pensée des précisions 
sur la transmission du péché. De toute maniére la doctrine du péché originel 
n’épuise pas la maniére dont Paul envisage l'ensemble des péchés de I'humanité. 

L’auteur termine son livre sur un chapitre qui pose la question des rapports 
entre péché originel et justice de Dieu, selon l'Ecriture. La punition qui frappe 
le péché d’Adam en toute I'humanité n’est pas le seul aspect de cette justice. 
Celle-ci, approximative dans l'histoire, nous est prédite parfaite au dernier 
jour. En outre la souffrance n’est pas toujours une punition, elle peut étre une 
épreuve de grace. 

En définitive, cette enquéte conduit & des conclusions circonspectes, dou- 
blement précieuses : elle rappelle que la doctrine ecclésiastique du péché originel, 
dans sa nécessité de systématiser, risque d’une part de durcir certains aspects 
du témoignage des textes scripturaires, et d’autre part, dans cette méme mesure, 
d’en laisser tomber d'autres. 


P.-Y. E. 


H&itkne LUBIFNSKA DE LENVAL, L'univers biblique ow nous vivons, Casterman- 
Maredsous, Tournai-Paris 1958 (Bible et vie chrétienne), 125 pages. 


Vision du monde ordonnée au Dieu de la bible, unité radicale de la personne 
humaine selon la révélation : telles sont ici les bases de départ d'une pédagogie 
qui, par ailleurs, a beaucoup de points communs avec ce qu’on appelle |’ ’école 
active”. Il convient de prendre au sérieux cette maniére de partir de Dieu et 
de sa création, au lieu d’ajouter un peu d’enseignement biblique 4 une pédagogie 
dont on n’a pas critiqué les soubassements métaphysiques. Pour l’auteur, le 
but de l'éducation et de l'école chrétiennes consiste ainsi en une maitrise de la 
vie telle que Dieu I'a voulue : une vie ow la priére et la spiritualité viennent 
s'intégrer harmonieusement a l’activité corporelle et sensorielle, comme aussi 4 
celle de l'intelligence. Peut-étre pensera-t-on qu'une certaine douceur et 
certaines méthodes de l’auteur conviennent mieux a des filles qu’é des garcons. 
De toute maniére ce livre est &4 recommander aux pédagogues et aux parents. 


P.-Y.E. 


JOACHIM JEREMIAS, Die Kindertaufe in den ersten vier Jahrhunderten, 
Vandenheck und Ruprecht, Geettingen 1958, 128 pages. 


Dans ce livre, ot il reprend, sous une forme beaucoup plus développée, un 
petit écrit publié en 1938, l’auteur se propose uniquement de présenter, de facon 
aussi objective et sobre que possible, toutes les données historiques concernant 
le baptéme des enfants, dans les quatre premiers siécles de la vie de l'Eglise. 
Le premier chapitre traite du baptéme des enfants & l'occasion de la conversion 
des parents, dans le temps du Nouveau Testament. L’auteur précise d'abord, 
& la lumiére de l’'Ancien Testament, le sens de l’expression "toute sa maison 
(cf. Actes 16.15, 18.8 etc.) et souligne, surtout d’aprés Actes 16. 30-34, le fait de 
la solidarité familiale ; il rappelle aussi le caractére eschatologique et donc 
pressant du baptéme chrétien. Puis il établit trés minutieusement un paralléle 
avec le baptéme des prosélytes, et conclut que s’‘il y a tant de points communs 
entre les deux baptémes (jusque dans la facon dont ils étaient administrés et 
interprétés) on est en droit de croire que, dans la question du baptéme des 
enfants, la pratique chrétienne correspondait & celle du baptéme des prosélytes, 
et que les enfants étaient donc aussi baptisés quand les parents se convertis- 
saient. Un second chapitre étudie, de nouveau pour le temps du Nouveau 
Testament, le baptéme des enfants nés de parents chrétiens. D'aprés 1 Cor. 
7.14, saint Paul n’a pas baptisé les enfants de familles chrétiennes ; pourtant, 
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l'Eglise n'a pas suivi longtemps cet usage, comme le montrent un nombre 
impressionnant d’argumenta e silentio et surtout l'étude attentive de Marc 
10. 13-16, étude qui n’éclaire pas seulement la situation concréte de ce récit 
dans la vie de Jésus, mais examine surtout l’interprétation qu’en ont donnée 
les quatre Evangiles et des textes postérieurs: Les deux derniers chapitres sont 
consacrés au "développement jusqu’aé la fin du troisiéme siécle” et a "la crise 
du quatriéme siécle”. Il est intéressant de noter que tous les arguments contre 
le baptéme des enfants étaient d’ordre non-théologique (ceux de Tertullien et 
de Grégoire de Naziance, également). 

Ce livre se recommande par toutes les qualités qu'on a déja souvent admirées 
dans les ouvrages de l’auteur : une argumentation extrémement solide, fondée 
sur un travail minutieux et une recherche jusque dans les moindres détails, une 
exégése claire et convaincante, qui témoigne du don particulier qu’a l’auteur 
de pouvoir faire vivre les textes du Nouveau Testament, a l'aide des données 
de la philologie et de l’archéologie. 


F.8. 


A. Grorces, §.M., A l’écoute de la Parole de Dieu, 

A. Gzorces, §.M., Jésus notre vie, 

M. Jenny, Le mystére pascal dans l'année chrétienne, 
Equipes Enseignantes, Paris 1958, 132, 160 et 172 pages. 


Ces plans de travail des Equipes Enseignantes (Equipes d'instituteurs 
catholiques de l’Enseignement primaire public) méritent d’étre trés vivement 
recommandés. Ils se signalent tant par la facon claire et simple dont les dif- 
férents sujets (introduction & la Bible, l’Evangile de Jean, l’année liturgique) 
sont traités, que par la qualité de leur contenu et le jugement sar et réfléchi 
de leurs auteurs. De plus, ils sont trés agréablement édités avec des illustrations 
bien choisies. Ce ne seront pas seulement ceux qui doivent enseigner qui 
tireront profit de ces volumes, mais tous ceux qui veulent approfondir 
personnellement leur connaissance de la liturgie et de la Bible. Les prédicateurs 
aussi trouveront dans ces cahiers beaucoup de matiére solide et suggestive. 


FS. 


Péres 


CHARLES CHAzOTTES, Grégoire le Grand, PauL GaLiay, Grégoire de Naziance, 
Eglise d'hier et d’aujourd’hui, Les Editions ouvriéres, Paris 1958, 110 et 104 pages. 


.,.ces deux Péres de I’Eglise sont parmi les figures les plus attachantes de 
Vhistoire de l'Eglise ancienne. Tous les deux ont été de grands docteurs et 
pasteurs, mais ce qui les caractérise encore davantage, c’est leur profond désir 
de la vie contemplative. Les deux petits livres sont excellents, aussi bien dans 
la description de oar vie que dans le choix des textes. Chez Grégoire le Grand, 
l'accent aurait pu étre mis un peu plus sur le cété mystique de sa personne, 
mais on est heureux de découvrir dans ce volume toute l'audace de son ensei- 
gnement social. Notons les beaux textes sur la souffrance du prédicateur. Il 
n’était certainement pas facile de présenter la personne de Grégoire de 
Naziance et de faire un choix parmi ses écrits. Il a beaucoup parlé de lui-méme 
et de facon trés nuancée; ses ds discours et ses lettres ne se laissent 
guére découper. L’auteur a pourtant admirablement réussi; aprés lecture de 
ce livre on a envie de co tre encore mieux ce grand “chantre de la Sainte 
Trinité”. Quand ses ceuvres seront-elles traduites en francais? Un discours 
comme celui sur la charité est parmi les = beaux sermons sur l'amour du 
oo l'amour des pauvres. Son enseignement sur la Trinité est d'une 

pidité extraordinaire. En lisant ses poémes on dirait avoir 4 faire 4 un 
homme de notre temps. ra 
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qu’en regard du péché qui abonde la gr&ce surabonde. La pensée de l’Apétre 
sur le péché originel n’innove pas par rapport au reste de l'Ecriture, mais elle 
déclare clairement que d’'Adam nous tenons non seulement la mort, mais aussi 
le péché (ce qui est implicite dans Gen. 3, mais n’apparait pas clairement dans 
les livres sapientiaux). L’étude de la pensée paulinienne sur le péché originel 
doit s'‘élargir aux problémes de la mort et de la chair. Peut-on conclure que 
pour Paul la mort (cf. surtout I Cor. 15. 20-57) et la condition charnelle seraient 
uniquement la conséquence du péché d’'Adam ? Non, la pensée paulinienne est 
imprécise & ce sujet; elle ne s’intéresse pas & la condition de l’homme avant 
la chute et ne détaille pas ce qui dérive de la volonté de Dieu et ce qui est 
conséquence du péché. De méme on ne peut tirer de cette pensée des précisions 
sur la transmission du péché. De toute maniére la doctrine du péché originel 
n'épuise pas la maniére dont Paul envisage l'ensemble des péchés de l'humanité. 

L'auteur termine son livre sur un chapitre qui pose la question des rapports 
entre péché originel et justice de Dieu, selon l'Ecriture. La punition qui frappe 
le péché d’Adam en toute Il'humanité n’est pas le seul aspect de cette justice. 
Celle-ci, approximative dans l’histoire, nous est prédite parfaite au dernier 
jour. En outre la souffrance n’est pas toujours une punition, elle peut étre une 
épreuve de grace. 

En définitive, cette enquéte conduit & des conclusions circonspectes, dou- 
blement précieuses : elle rappelle que la doctrine ecclésiastique du péché originel, 
dans sa nécessité de systématiser, risque d’une part de durcir certains aspects 
du témoignage des textes scripturaires, et d’autre part, dans cette méme mesure, 
d’en laisser tomber d'autres. 


P.-Y. E. 


HELENE LUBIFNSKA DE LENVAL, L’univers biblique ou nous vivons, Casterman- 
Maredsous, Tournai-Paris 1958 (Bible et vie chrétienne), 125 pages. 


Vision du monde ordonnée au Dieu de la bible, unité radicale de la personne 
humaine selon la révélation : telles sont ici les bases de départ d’une pédagogie 
qui, par ailleurs, a beaucoup de points communs avec ce qu’on appelle 1’ "école 
active”. Il convient de prendre au sérieux cette maniére de partir de Dieu et 
de sa création, au lieu d’ajouter un peu d’enseignement biblique 4 une pédagogie 
dont on n’a pas critiqué les soubassements métaphysiques. Pour l’auteur, le 
but de l'éducation et de l’école chrétiennes consiste ainsi en une maitrise de la 
vie telle que Dieu I'a voulue : une vie ow la priére et la spiritualité viennent 
s'intégrer harmonieusement 4a l’activité corporelle et sensorielle, comme aussi 4 
celle de l'intelligence. Peut-étre pensera-t-on qu'une certaine douceur et 
certaines méthodes de l'auteur conviennent mieux a des filles qu’éA des garcons. 
De toute maniére ce livre est 4 recommander aux pédagogues et aux parents. 


P.-Y.E. 


JOACHIM JEREMIAS, Die Kindertaufe in den ersten vier Jahrhunderten, 
Vandenheck und Ruprecht, Goettingen 1958, 128 pages. 


Dans ce livre, ot il reprend, sous une forme beaucoup plus développée, un 
petit écrit publié en 1938, l’auteur se propose uniquement de présenter, de facon 
aussi objective et sobre que possible, toutes les données historiques concernant 
le baptéme des enfants, dans les quatre premiers siécles de la vie de 1'Eglise. 
Le premier chapitre traite du baptéme des enfants a l’occasion de la conversion 
des parents, dans le temps du Nouveau Testament. L’auteur précise d'abord, 
& la lumiére de l’'Ancien Testament, le sens de l’expression "toute sa maison 
(cf. Actes 16.15, 18.8 etc.) et souligne, surtout d’aprés Actes 16. 30-34, le fait de 
la solidarité familiale ; il rappelle aussi le caractére eschatologique et donc 
pressant du baptéme chrétien. Puis il établit trés minutieusement un paralléle 
avec le baptéme des prosélytes, et conclut que s’‘il y a tant de points communs 
entre les deux baptémes (jusque dans la facon dont ils étaient administrés et 
interprétés) on est en droit de croire que, dans la question du baptéme des 
enfants, la pratique chrétienne correspondait a celle du baptéme des prosélytes, 
et que les enfants étaient donc aussi baptisés quand les parents se convertis- 
saient. Un second chapitre étudie, de nouveau pour le temps du Nouveau 
Testament, le baptéme des enfants nés de parents chrétiens. D’aprés 1 Cor. 
7.14, saint Paul n'a pas baptisé les enfants de familles chrétiennes ; pourtant, 
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l'Eglise n'a pas suivi longtemps cet usage, comme le montrent un nombre 
impressionnant d’argumenta e silentio et surtout l'étude attentive de Marc 
10. 13-16, étude qui n’éclaire pas seulement la situation concréte de ce récit 
dans la vie de Jésus, mais examine surtout l’interprétation qu’en ont donnée 
les quatre Evangiles et des textes postérieurs: Les deux derniers chapitres sont 
consacrés au "développement jusqu'a la fin du troisiéme siécle” et A "la crise 
du quatriéme siécle”. Il est intéressant de noter que tous les arguments contre 
le baptéme des enfants étaient d’ordre non-théologique (ceux de Tertullien et 
de Grégoire de Naziance, également). 

Ce livre se recommande par toutes les qualités qu'on a déja souvent admirées 
dans les ouvrages de l’auteur : une argumentation extrémement solide, fondée 
sur un travail minutieux et une recherche jusque dans les moindres détails, une 
exégése claire et convaincante, qui témoigne du don particulier qu’a l’auteur 
de pouvoir faire vivre les textes du Nouveau Testament, 4 l'aide des données 
de la philologie et de l’archéologie. 

FS. 


A. Grorces, §.M., A l'écoute de la Parole de Dieu, 

A. Georces, §.M., Jésus notre vie, 

M. Jenny, Le mystére pascal dans l'année chrétienne, 
Equipes Enseignantes, Paris 1958, 132, 160 et 172 pages. 


Ces plans de travail des Equipes Enseignantes (Equipes d'instituteurs 
catholiques de l'Enseignement primaire public) méritent d’étre trés vivement 
recommandés. Ils se signalent tant par la facon claire et simple dont les dif- 
férents sujets (introduction & la Bible, l’Evangile de Jean, l’année liturgique) 
sont traités, que par la qualité de leur contenu et le jugement sar et réfléchi 
de leurs auteurs. De plus, ils sont trés agréablement édités avec des illustrations 
bien choisies. Ce ne seront pas seulement ceux qui doivent enseigner qui 
tireront profit de ces volumes, mais tous ceux qui veulent approfondir 
personnellement leur connaissance de la liturgie et de la Bible. Les prédicateurs 
aussi trouveront dans ces cahiers beaucoup de matiére solide et suggestive. 


F.S. 


Péres 


CHARLES CuazoTres, Grégoire le Grand, PauL GaLLay, Grégoire de Naziance, 
Eglise d’hier et d’aujourd’hui, Les Editions ouvriéres, Paris 1958, 110 et 104 pages. 


Ces deux Péres de l’Eglise sont parmi les figures les plus attachantes de 
Vhistoire de l’Eglise soaleiniea. Sone lee deux ont été de grands docteurs et 
pasteurs, mais ce qui les caractérise encore davantage, c’est leur profond désir 
de la vie contemplative. Les deux petits livres sont excellents, aussi bien dans 
la description de leur vie que dans Te choix des textes. Chez Grégoire le Grand, 
l'accent aurait pu étre mis un peu plus sur le cété mystique de sa personne, 
mais on est heureux de découvrir dans ce volume toute l’'audace de son ensei- 
gnement social. Notons les beaux textes sur la souffrance du prédicateur. Il 
n’était certainement pas facile de présenter la personne de Grégoire de 
Naziance et de faire un choix parmi ses écrits. Il a beaucoup parlé de lui-méme 
et de facon trés nuancée; ses ds discours et ses lettres ne se laissent 
guére découper. L’auteur a pourtant admirablement réussi; aprés lecture de 
ce livre on a envie de co tre encore mieux ce grand "chantre de la Sainte 
aaer. Quand ses couvres seront-elles traduites en ter ipl a 
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Hucs T. Kerr, The first systematic theologian, Origen of Alexandria, Princeton 
pamphlets n° 11, Princeton, New Jersey 1958. 43 pages. 


Introduction rapide & la pensée d'’Origéne, on ne peut s’attendre 4 ce que 
cette brochure renouvelle beaucoup le sujet. L’auteur rappelle qu’Alexandrie 
était le lieu d’élection de tous les syncrétismes. Au début du second siécle les 
paiens accusaient le Christianisme d'’étre une forme de pensée naive et 
primaire. Origéne, aprés Clément, reléve le défi et, plongeant & pleines mains 
dans toutes les connaissances qui s’offrent & lui, il batit une somme théolo- 
gique telle que plus jamais l'accusation de manque d’intelligence ne sera reprise 
contre le Christianisme. sks 

Aprés nous avoir donné du De principiis une analyse consciencieuse qui 
forme l’essentiel de la publication, H.T. KERR conclut que le systéme d’Origéne 
n'était pas trés solide. Il a été balayé non seulement & cause des mésaventures 
posthumes de son auteur, mais surtout parce qu'il manquait de cohérence 
interne. Il n’en reste pas moins qu’Origéne a eu le mérite d’ouvrir une voie 
sur laquelle d'autres owen, ensuite avec plus de succés que lui. 

Une bonne bibliographie anglaise termine l’opuscule et nous apprend que 
les études de R.Capiou, J. DANIELOU et E. DE Faye sur Origéne ont eu toutes 
trois I'honneur de la traduction. 


J.-M. H. 


MARGUERITE HARL, Origéne et la fonction révélatrice du Verbe incarné, Le 
Seuil, Paris 1958 (Patristica sorboniensia, 2), 402 pages. 


Deuxiéme volume d'une collection qui vise haut (donner des synthéses sur 
de grands sujets patristiques) et qui tient ses promesses, ce livre est le fruit 
d'une méthode historique extrémement sire, d’une connaissance immense et 
d'un admirable travail de recherche et de composition. C’est guidée par la lecture 
méme d’Origéne que l’auteur a centré son attention sur un probléme théologique 
précis, qui a trait & l'économie de l’action divine, & l’incarnation, et plus parti- 
culiérement a l'une des fonctions sotériologiques du Christ : sa fonction 
révélatrice. L’auteur estime et prouve que ce probléme est assez central chez 
Origéne pour permettre a celui qui l’étudie de pouvoir avancer dans la 
connaissance de la pensée, de la méthode et du systéme du grand Alexandrin, 
et méme de pouvoir discerner le développement de cette pensée a travers les 
années, son évolution d’une tendance spéculative & une tendance plus biblique 
et spirituelle. 

Une rapide étude situant le Christ et sa révélation dans la théologie des 
deux premiers siécles, situant aussi le probléme de la connaissance de Dieu 
dans la philosophie de cette méme époque, est suivie de l’analyse de l'ceuvre 
d'Origéne dans sa succession historique : du De principiis au Contra Celsum. 
Cette analyse débouche a plusieurs reprises sur des synthéses que le dernier 
chapitre rassemble et prolonge de maniére remarquable. P-VE 


PIERRE CANIVET, Histoire d'une entreprise apologétique au V®* siécle, Bloud et 
Gay, Paris s.d., coll. Bibliothéque de I’histoire de l’'Eglise, 384 pages. 


Parallélement a l’édition qu'il a donnée, dans les Sources chrétiennes, de 
la Thérapeutique des maladies helléniques de Théodoret de Cyr, le P. Canivet 
publie sa thése de doctorat consacrée au sens et a la méthode de I’entreprise 
apologétique de Théodoret. La premiére partie de l’ouvrage situe d’abord cette 
entreprise par rapport 4 la politique, aux mentalités religieuses et au milieu 
social d’Antioche 4 cette époque. L’auteur étudie ensuite la genése de cette 
entreprise du double point de vue de la polémique anti-juive et de la polémique 
contre I’hellénisme. 

Une deuxiéme partie est consacrée 4 la méthode apologétique de Théodoret, 
et plus particuliérement 4 ses citations d'auteurs profanes : extraits générale- 
ment courts, littéraux, mais cités avec la liberté de l’époque. L’auteur se livre 
& une minutieuse étude des sources de Théodoret, sources directes ou de seconde 
main, ceci pour déterminer le degré de culture, ou le cas échéant de plagiat, 
chez le futur évéque de Cyr. Une troisiéme partie tire les conclusions de 
l'analyse des sources ; ces conclusions nous paraissent passablement négatives : 
Voriginalité de Théodoret réside dans sa synthése plus que dans le choix de ses 
sources, mais l’ceuvre elle-méme est dépassée au moment oi elle est entreprise. 
Un excursus sur la christologie de la Thérapeutique termine ce livre. P-V.E 
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Théologie 


KARL BARTH, La preuve de l'existence de Dieu d'aprés Anselme de Cantorbéry 
(Fides querens intellectum), Traduction francaise de Jean Carrére, Delachaux 
et Niestlé, Neuch&tel-Paris 1958 (Bibliothéque théologique), 160 pages. 


Ce livre est porteur d'une de joie : il est un exemple typique de la 
charité théologique, au service de laquelle, dans le cas particulier, l’amitié et 
l'admiration éclairées et approfondies de l’auteur pour saint Anselme mettent 
en ceuvre d’exceptionnelles ressources d’analyse et de synthése. 

Liauteur commence par remarquer que, pour comprendre ce qu’Anselme 
entend par "preuve”, il faut d’abord étudier son programme théologique, qui 
nest pas d’abord de prouver, mais de comprendre. Ce proqname défini 
(premiére partie du livre), il devient alors possible, 4 titre d'illustration et de 
vérification, d’analyser l'un des fruits de ce programme : la preuve de I'exis- 
tence de Dieu (seconde partie du livre). La foi cherchant & comprendre : tel 
est ce programme théologique ; car le désir de comprendre est nécessaire et 
immanent 4 la foi—non que la vérité en dépende, mais la joie de la vérité, 
et l'approfondissement du croyant dans l’amour de Dieu. Cette compréhension 
est possible : elle consiste & parcourir par l'intelligence le chemin qui va de 
la foi-prise de connaissance de la Parole du Christ 4 la foi-affirmation de 
cette Parole. Les conditions de cette compréhension théologique (pages admi- 
rables, & méditer trés particuliérement) : que la théologie se soumette a la 
foi, au credo, qu’elle se limite & la question du comment, a l'établissement de 
la nécessité intérieure (non extérieure) de la vérité, qu'elle se rappelle qu'elle 
demeure inadéquate & son objet, encore qu’elle puisse étre vraie par similitude 
et image; qu’elle se reconnaisse en outre certitude scientifique, donc relative 
et sujette a corrections. Son critére de vérité : l’'Ecriture qu’elle ne saurait 
contredire. Par ailleurs, la foi dont dépend la théologie est une volonté de 
tendre vers Dieu, et donc une vie spirituelle et une ascése. Mais la condition 
essentielle demeure la grace : double gréce de Dieu ouvrant notre intelligence 
et notre cceur a sa vérité, et surtout nous permettant d’entrevoir sa face : 
la théologie se fait dans la priére. Le chemin de la théologie, longuement 
étudié par l’auteur chez Anselme, pourrait étre suggéré, en quelques mots, 
comme un effort de la seule raison — toujours conditionnée par la foi— pour 
comprendre, reconnaitre et démontrer la raison objective, ontologique de 
l'objet de la foi, sa nécessité, laquelle dérive de la raison de la vérité : la 
Parole créatrice de Dieu. Quant au but de la théologie, il est d'une part la 
joie de comprendre, et d’autre part un certain effet apologétique et polémique. 
Mais, du fait que la raison de la vérité, la rationalité objective de la foi, est 
toujours prise comme base de la discussion, et jamais mise en question par 
Anselme, ce dernier n'accepte jamais de se placer sur le terrain de son 
interlocuteur incroyant : le terrain d'une raison humaine dont la foi ne serait 
pas le point de depart et la condition. Peut-on alors parler de preuves, de 
preuves capables de convaincre un , cest-a-dire un homme qui se 
refuse & se placer sur le terrain de la révélation? A cette question qu'il pose, 
auteur, en de trés belles pages, suggére qu'il n’y a pas ici illusion ou orgueil 
de la part d’Anselme, mais une grande simplicité chrétienne : ce dernier se 
bornerait & convaincre son interclocuteur de la rationalité de la foi, et ferait 
confiance 4 la vérité de Dieu, seule capable d’éclairer la raison de l'homme. 
La te ae serait ainsi un acte qui annonce le Christ, et revendique pour 
Dieu le pécheur et son péché. 

Liauteur se livre ensuite a une exégése, extrémement soigneuse et admi- 
rablement menée, de la preuve de l'existence de Dieu, dans les chap. 2 & 4 du 
Proslogion (les chap. 5 & 26 développant la preuve de l’essence de Dieu), 
une exégése qui entend en outre réfuter tous ceux qui ont mal compris cette 
démarche d’Anselme et fait de lui un rationaliste. Le présupposé de la 
Preuve : le nom qu’Anselme donne 4 Dieu, "quelque chose dont on ne peut 
rien concevoir de plus grand”; ce nom est purement conceptuel, noétique, 
non pas ontologique, il n'est pas un produit de la raison, mais un article de 
foi, la confession par la créature du Créateur, tel qu'il se révéle a celle-ci. 
Et, & partir de ce nom, Anselme prétend prouver rationnellement un autre 
article de foi, qui n'est pas mis par lui en question, mais temporairement 
désigné comme I'x de la démonstration : l’existence de Dieu. Tl s‘agit de 
démontrer que Dieu ne saurait étre pensé comme ayant une existence pure- 
ment conceptuelle ; et il s’agit en outre de démontrer (c’est la deuxiéme et 
la plus importante démarche de la preuve) que l’existence de Dieu lui est 
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propre : d’elle dérivent toutes les autres existences, et Dieu est le seul qui ne 
peut, méme hypothétiquement, étre pensé comme non existant. Enfin, dans une 
troisiéme démarche, Anselme veut démontrer que la folie de l'incroyant 
consiste & penser un vocable indépendamment de la chose objective qu'il 
désigne ; en définitive : folie d’étre hors de la foi, de ne pas connaitre celui 
dont on nie l’existence. 

Tl faut se féliciter de ce que cet ouvrage déja ancien de K. Barth soit 
mis a la disposition des lecteurs de langue oe dans une traduction 
claire et bien faite. Parmi de rares erreurs typographiques, signalons a la 


150 une négligence un peu grosse, qui nous fait lire "la mort” au lieu de "le 
mot”. 


P.-Y. E. 


VictoR WuITE, O.P., Dieu l'inconnu, Traduit de l'anglais par Marie Tadié, 
Casterman, Tournai-Paris 1958 (Cahiers de l’Actualité Religieuse, 9), 233 
pages. 


Recueil de treize essais, dont les premiers seulement correspondent au 
titre du livre, et qui trouvent leur commun dénominateur dans un souci 
cecuménique : le souci de s’expliquer aux autres, aprés les avoir écoutés 
sérieusement, de tenir compte, quand c’est possible, de leurs critiques, et en 
tout cas de préter attention a leur problématique. C’est dire que ce livre se 
caractérise par une charité indispensable & tout cecuménisme—et & toute 
théologie—, et par un effort fécond en vue de renouveler le dialogue en 
l'approfondissant et en l'éclaircissant. 

Dans une premiére partie, la plus intéressante pour nous, l’auteur pense 
a K. Barth et aux protestants, avec le désir de les conduire (eux et les catholi- 
ques) dans une connaissance plus profonde et plus exacte de saint Thomas, 
en ce qui concerne "la tache du théologien” (la raison cherchant 4 comprendre 
la foi), le fait que Dieu demeure toujours "l'inconnu”, transcendant toutes 
nos catégories, le fait aussi qu'il découle de cela un probléme de langage 
théologique : l’analogie (qui ne postule pas entre Dieu et la créature un 
rapport direct, mais un "rapport des rapports”) peut résoudre ce probléme, 
pour autant que les concepts qu'elle utilise soient purifiés ; de l'analogie, 
telle que saint Thomas en précise la possibilité et les limites, l'auteur trotive 
un exemple dans la maniére dont K. Barth lui-méme applique 4 Dieu, avec 
précautions, la notion de personne. Pour ce qui est des cing preuves de 
l'existence de Dieu, l’auteur, qui récuse ce terme de preuve en ce qui con- 
cerne la doctrine thomiste, demande qu’on les replace dans leur contexte : 
elles sont des "voies”, qui ne font pas connaitre Dieu, mais ont pour but de 
faire tomber les présupposés de celui qui met en doute cette connaissance. 
Concernant “la tradition platonicienne chez saint Thomas”, l’auteur pense 
que le trait essentiel du platonisme, du platonisme chrétien en particulier, 
réside non dans le mépris du monde, mais dans la doctrine des Idées et le 
mythe de la caverne, avec, pour co uence, la tion d'un monde 
spirituel, transcendant, dont le monde matériel est le symbole. Aristote au con- 
traire concentre l'intérét sur le monde matériel en soi. Quant & Thomas 
d’Aquin, il a su, comme le soutient l'auteur, unir Platon et Aristote et montrer 
leur complémentarité. 

Dans une deuxiéme partie, l’auteur commence par se demander dans 
quelle mesure la doctrine de l'incarnation est une es & lattente que 
constitue aux yeux des chrétiens la doctrine hindoue des incarnations de la 
divinité. Il montre ensuite, contre ceux qui la déclarent sans intérét, la 
richesse de la doctrine de la rédemption chez saint Thomas. Viennent ensuite 
trois essais sur la distinction et les rapports entre la nature et la grace : 
distinction formelle, non existentielle, déclare l'auteur; elle a l'avantage par 
exemple de saisir l'origine divine, la validité mais aussi les limites de la loi 
naturelle. Pourtant cette distinction, reflet de Ihistoire spirituelle et du génie 
So Pueline de l'Occident, court un danger d’hypertrophie si le e synthétique 
de l'Eglise orientale ne vient l'équilibrer. Mais, pour sa en voulant se 
passer de cette distinction, l’Eglise d'Orient n’échappe pas toujours & un danger 
de panthéisme et de pélagianisme. 

Dans sa troisiéme partie, l'auteur traite de l’octave pour l'unité de — 
et du sens plein que lui donne le fait d'étre d’abord une octave de priere; 
il s'arréte ensuite au probléme théologique de l’appartenance & I'Eglise, et 
montre pour terminer que I'infaillibilité du pape, pour étre comprise, doit 


étre envisagée comme un aspect de l'infaillibilité du témoignage apostolique 
et de sa transmission par l'Eglise. p-Y.E. 
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OuivieR A. RaBut, O. P., Dialogue avec Teilhard de Chardin, Le Cerf, Paris 1958 
(Coll. "Signes du temps”, Sciences d’aujourd’hui), 216 pages. 


Voici un livre trés intelligent, une étude critique, dans le meilleur sens du 
terme, menée avec liberté et compétence, dans un but positif. L’étude aborde 
successivement trois domaines : science, philosophie, théologie. L’ceuvre de 
Teilhard de Chardin se veut scientifique, dans son point de départ en tout cas : 
confronté au fait de l’évolution, ce paléontologue, embrassant la cosmogénése 
dans son ensemble, l’explique comme une montée vers la complexité et la cons- 
cience ; une montée que l'histoire de l’humanité prolonge, tendant elle-méme 
a un superorganisme ou I'humanité constituera une seule personne physique. 
Cette cohérence de l’'univers requiert, pour atteindre sa fin, un centre et une 
volonté préexistants : la nécessité de l’existence de Dieu serait ainsi démontrée, 
et, du point de vue chrétien, une synthése deviendrait possible entre la cosmo- 
génése scientifique et la rédemption, entre la présence au monde et la 
sanctification. 

La méthode de Teilhard est-elle scientifique ? L’auteur le conteste, montrant 
qu'elle consiste trop vite & adopter un postulat, a faire un choix qui peut étre 
contesté au nom de l'objectivité des faits. Peut-on dans ce cas parler d'une 
pensée philosophique ? L’auteur reproche alors 4 cette méthode d’étre trop peu 
exigeante, trop peu critique : subrepticement et inconsciemment Teilhard a 
posé l’existence de Dieu avant de la démontrer. Il a fait plus : sa méthode est 
en fin de compte discrétement théologique (ce qui est légitime, mais il aurait 
fallu le savoir et méme le dire) : la foi est intervenue, et toute la pensée mise 
au départ sur une signification des faits issue finalement de la révélation 
—encore qu'incontestablement la science soit aussi une source d'inspiration de 
cette pensée. Que dire de la théologie de Teilhard de Chardin ? L'auteur n’es- 
time pas qu’elle comporte des failles irréparables, mais elle doit étre complétée 
—complétée par Barth, dit-il dans une note ! —en ce qui concerne le probléme 
du mal, du péché, et la distinction radicale entre nature et grace. 

Il y & pourtant une grande richesse de suggestions chez Teilhard, notam- 
ment dans sa maniére d’envisager la vocation de l‘homme en rapport avec le 
cosmos et la vie, et la collaboration des hommes & une ceuvre commune ; il y a 
aussi chez lui une grande générosité d’esprit, une ampleur du regard, un contact 
intuitif avec le réel, un pressentiment de la valeur spirituelle de la science ; il 
y @ encore chez lui une maniére concréte d’éclairer la doctrine paulinienne de 
la récapitulation en Christ, et d’insister sur le sens de l'Histoire. Toute synthése 
d’envergure comporte des risques, mais aussi un élan que d'autres doivent 
ensuite approfondir. P-YE 


Histoire 


JEAN DorReEsseE, Les livres secrets des gnostiques d'Egypte, * Introduction aux 
— gnostiques coptes découverts & Khénoboskion, Librairie Plon, Paris 1958, 
pages. 


On a pu lire ici la recension des ouvrages de Jean Doresse sur l'Ethiopie. 
Il eut le bonheur, au cours de ses recherches, d’étre associé & la découverte de 
manuscrits gnostiques en Haute Egypte, il y a dix ans. On est frappé par la 
similitude entre cette découverte et celle des manuscrits de la Mer Morte : 
des paysans de Haute Egypte déterrent en 1945 ou 1946 une jarre pleine de 
Manuscrits ; ceux-ci passent aux mains de trafiquants ; l'un d’eux, acheté par 
Tozo Mina du Musée Copte du Caire, le met, avec Jean Doresse et le chanoine 
Drioton, sur la piste du reste. La richesse de cette découverte est probablement 
Plus considérable que celle de Qumran. 

Dans ce livre, premier d’une série, l’auteur donne un apercu de ces docu- 
ments révélateurs de cette gnose qui s’accrocha en parasite au christianisme 
Primitif, et dont il se débarrassa, mais avec peine. Harnack avait vu dans la 
gnose une "hellénisation radicale et prématurée du christianisme avec rejet 
de l'Ancien Testament”, et Lietzmann, une régression du christianisme vers 
ses origines orientales. Ces deux positions s’avérent erronées, & la lumiére de 
ces nouveaux documents. La gnose est un phénoméne extra-chrétien, né de 
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curieuses interprétations de ]'Ancien Testament ; ses rapports avec la gnose 
juive et les gens de Qumr&n sont certains. C'est le christianisme qui influenca 
la gnose, la pénétra et lui donna, par sa force, une survie néfaste a l'ortho- 
doxie chrétienne. "Par les nouveaux textes, la Gnose se définit assez bien 
comme née de la puissante pénétration de grands mythes iraniens dans un 
judafsme mystique, lui-méme nourri a la fois d'influences grecques — philogo- 
phiques ou mystiques—et chaldéennes’. Souhaitons que les autres volumes 
de cette série viennent bientét nous donner accés & ces quarante-quatre livres 
secrets, presque tous inédits (sauf deux qui se trouvaient déjaé dans le codex 
gnostique de Berlin). 


MT. 


JeAN DoressE, Au pays de la reine de Saba : L’Ethiopie antique et moderne, 
Albert Guillot, 6° éd., Paris 1956 (Les hauts lieux de l'histoire, 7), 170 pages. 


Dans le numéro 46 nous avons déja eu l'occasion de rendre compte d'un 
autre ouvrage de Jean Doresse sur l'Ethiopie (L'Empire du Prétre-Jean) que 
nous avions quittée au lendemain de l’invasion musulmane. Puisant alors 4 la 
source méme de ses forces, l’Ethiopie prépare lentement sa renaissance reli- 
gieuse, artistique et littéraire. Gondar, capitale de l'Empire, malgré les meurtres 
dont elle fut le théAtre, se couvre de palais. De la fin du XVITIe siécle au 
milieu du XIX¢ siécle, ‘Empire se morcelle et est livré au pouvoir des grands. 
L'iavénement de Theodoros II en 1855, marque le début d’une ére nouvelle, 
conquéte des provinces perdues, réformes administratives qui préludent a la 
grandeur d’antan enfin retrouvée. Sous le régne de Ménélik II (1889-1913), la 
transformation de l’Ethiopie en une nation, au plein sens du terme, se poursuit 
malgré les expéditions militaires anglaise et italienne. La modernisation s’ac- 
centue. Addis-Abeba (La Fleur Nouvelle), capitale actuelle est fondée. La fille 
de Ménélik monte sur le tréne et Ras Tafari, en attendant de ceindre lui aussi 
la couronne sous le nom d’Hailé-Sellasié Ist est nommé régent. C’est a lui que 
devait échoir la tache de guider son peuple 4 travers les heures sombres de la 
conquéte italienne et la guerre de 1939-1945. 

Le génie éthiopien est un génie religieux, c’est-a-dire qu'il s’exprime avant 
tout dans les églises, les monastéres et les manuscrits retracant la vie des saints. 
C'est peut-étre dans ces derniéres ceuvres que se refléte le mieux |]'éme 
éthiopienne. 

Disons encore quelques mots de la belle présentation de ce volume, abon- 
damment illustré de belles photos choisies avec soin et qui complétent trés 
heureusement ce vaste panorama de l'histoire et de la culture éthiopiennes. 


J.-P. B. 


om OLLIVIER, Les Templiers, Le Seuil, Paris 1958 (Le temps qui court, 10), 
pages. 


Retracer l'histoire des Templiers, c’est évoquer les croisades, l'’éphémére 
Royaume de Jérusalem, et une époque pendant laquelle la religion était inti- 
mement liée & tous les actes de la vie. C'est alors que prit naissance, avec 
l'appui du pape et de saint Bernard, l'Ordre du Temple dont la mission était 
d’assurer l'accés des Lieux Saints. De cette époque l'ordre va suivre les heurs 
et malheurs, et finir par tomber sous les coups de Philippe le Bel qui redoutait 
sa richesse et sa position intermédiaire entre le Vatican et la royauté. 

Reprenant les chefs d’accusation portés contre les Templiers lors de leur 
procés : ésotérisme, hérésie, l'auteur conclut par la négative, alors que pour 
d'autres, ces affirmations ne font pas de doute. Nous pensons qu'il faut laisser 
la question ouverte et attendre, avant de conclure, que d’autres piéces soient 
versées au dossier. j-P.B 


ANTONIN SaLac, Constantinople et Prague en 1452, avec résumés en tchéque ét 


en russe, 11* fascicule des Rozpravy ceskoslovenské Akademie Ved, Prague 1958, 
112 pages et 8 pages hors texte. 


On sait qu’a l’époque de la Réforme des contacts extrémement sérieux, ¢t 
dont l'histoire impartiale commence tout juste & étre faite, furent pris entre 
les théologiens protestants et l’'Eglise d’Orient. 

Nous avons ici une étude extrémement précise sur l'un des épisodes consti- 
tuant la préhistoire de ces contacts : a la veille de la chute de Byzance 
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l'Empire moribond recherchait l'aide de l’'Occident. Le parti orthodoxe qui 
rejetait la soumission dogmatique impliquée avant tout secours latin imagina 
alors de se tourner vers le puissant mouvement hussite tandis que les utra- 
quistes, qui cherchaient vainement a reconstituer une hiérarchie épiscopale, 
virent 1A le moyen d’arriver a leurs fins. ; 

Seule la chute de Constantinople mit fin aux pourparlers qui auraient pu 
sans cela aboutir 4 l’'union entre l’'E utraquiste et l'Eglise orthodoxe de 
Constantinople. Les documents inté ement présentés ici avec introduction et 
notes critiques sont probants. Et l’on se prend a réver & ce qu’auraient pu étre 
Yhistoire de l’Eglise moderne. 


J.-M. H. 


CEcuménisme 


MAURICE VILLAIN, S.M., Introduction a l’'cecuménisme, Casterman, Tournai- 
Paris 1958, 260 pages. 


Ce livre est sans nul doute parmi les plus beaux ouvrages catholiques parus 
ces derniéres années sur le probléme cecuménique. Chacun sait que le Pére 
Maurice Villain est un fils spirituel de l'Abbé Paul Couturier, l’apétre de 
l'unité, et son successeur le plus direct parmi les théologiens qui poursuivent 
son ceuvre cecuménique. Non seulement M. Villain a une connaissance précise et 
nuancée de tous les problémes qui se posent au grand mouvement vers I'unité 
chrétienne, mais il y ajoute encore une expérience du contact et de l'amitié 
avec de nombreux protestants et orthodoxes qui donnent & ces pages une 
efficacité unique. 

En effet, il ne suffit pas, pour travailler 4 l’unité des chrétiens, d’avoir une 
connaissance exacte des différentes doctrines chrétiennes, de l’histoire de la 
Réforme et de l’évolution des divers groupes chrétiens ; il faut connaitre par 
le ceeur la vie spirituelle profonde des fréres séparés; il faut les aimer, se 
refuser & les blesser, & les humilier, pour mieux les faire entrer dans l'intention 
du Christ : "Qu’ils soient un.” Toutes ces qualités de charité, sans laquelle 
n'y aura pas d’unité vraie, nous pouvons les retrouver a la lecture de ce beau 

vre. 

Le Pére M. Villain, en fidéle catholique, ne minimise en aucune facon les 
exigences d’unité de son Eglise, mais, au lieu d'utiliser le vocabulaire du 
“retour”, il invite chacun de ses lecteurs & une vraie connaissance des autres 
chrétiens, & une conversion personnelle au Christ, & une émulation spirituelle, 
& une ardente priére pour que l'unité s’accomplisse selon la volonté de Dieu. 

C'est avec une érosité communicative qu'il explique les grandes étapes 
du mouvement cecuménique, l’essentiel de la spiritualité des divers groupes 
chrétiens, puis qu'il décrit ce qu’est l’ecuménisme spirituel et qu'il conseille 
ses fréres dans le sacerdoce pour une juste organisation du dialogue ecumé- 
nique. 

Certains catholiques ont pensé et pensent encore que cette générosité est 
“naive” (voir Tarticle du R.P. R. Rouquette, dans les Etudes de février 1959, 
P. 251-260) ; ils pelleront que le protestantisme est une "hérésie”, que la 
sdreté dogmatique du catholicisme doit étre opposée explicitement aux faiblesses 
de la foi protestante... En clamant cela, et le reste, tout haut, ils fermeront & 
jamais les protestants a tout dialogue, pour ne voir que quelques individus se 
“convertir’. Au contraire, un travail comme celui du R.P. M. Villain, et de 
tant d'autres catholiques, qui, sans relativiser le dogme catholique, se réjouissent 
d’en retrouver ailleurs des vestiges, souvent bien exploités, est propre a con- 
duire tous les chrétiens vers la lumiére de la Vérité. On peut croire que 
son Eglise garde le dépét de la vérité totale et inviter ensemble catholiques et 
protestants & la recherche de cette vérité totale, dans la charité et la priére. 
Les catholiques aussi doivent sé convertir 4 la vérité déposée en leur Eglise, 
comme les protestants doivent se convertir & la vérité contenue dans l'Ecriture. 
Cest dans un dépassement de nos individualismes ecclésiastiques, pour 
découvrir ensemble [5 plénitude de la vérité, et toutes ses implications, que 
tous, protestants et catholiques, nous nous aiderons a retrouver l’unité. 

Par son livre, le Pére Villain nous révéle & la fois la grandeur du catholicisme 
et son humilité, lorsque l’Eglise accepte de répéter les paroles de la Vierge 
Marie : "Je suis la servante du Seigneur, qu'il m’advienne selon ta Parole”. 

MT. 
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Icénes 


URss, Icénes anciennes de Russie, préface d'Igor Grabar, textes de Victor 
Lasareff et Otto Demus, collection UNESCO de l'art mondial, New York 
Graphic Society en accord avec l'UNESCO, 1958, 28 pages et 32 planches de 
reproductions en couleur, format 33/47 cm. 


Dans une collection magnifique, témoignant de l'art dans différentes 
parties du monde (Inde, Egypte, Australie, Yougoslavie, Norvége, Iran, 
Espagne, Ceylan, Japon, Tchécoslovaquie, Mexique, Masaccio) l'Unesco nous 
donne ici un recueil unique de reproductions d’icénes russes. La majorité de 
ces icénes (21) appartiennent 4 la galerie Tretiakov & Moscou. Le régime actuel 
considére ces icdmes comme des témoins authentiques de l'art russe au 
Moyen-Age. 

Il est impossible de rendre compte ici de toute la richesse picturale et 
théologique de ces images liturgiques, reproduites avec une technique parfaite. 
Notons-en quelques-unes en feuilletant. 

La Vierge orante, de l’école de Jaroslavl, 1220 environ, présente Marie 
debout, les bras levés, dans le geste de la priére chrétienne antique, et portant, 
comme un trés large médaillon, le Christ-enfant bénissant. Cette Vierge 
apparait immédiatement comme l'icéne de l'’Eglise portant le Christ. Les plis 
du vétement, dans un vert et un brun foncés, donnent a cette figure une 
noblesse extraordinaire. 

Le Prophéte Elie, de l’école de Novgorod, fin du XIV®* siécle, pénétre le 
coeur de son regard ; il est sur un fond rouge de soleil brilant. 

La Descente de Croix, de l’école du Nord, dernier quart du XV° siécle, 
frappe immédiatement par son mouvement circulaire qui semble conduire le 
Christ de la croix au séjour des morts, accompagné par les disciples et les 
saintes femmes. 

La Vierge et l'archange Michel (1405), deux icémes de la déisis de l'icono- 
stase, & la cathédrale de l'Annonciation du Kremlin, figurent la solennelle 
priére des saints tournés vers l’autel dans un mouvement de procession. 

L'annonciation, de la fin du XIV® siécle, provenant du monastére de la 
Trinité et saint Serge de Zagorsk, montre, sur un fond architectural orné d'une 
draperie rouge, un ange bleu et vert faisant irruption auprés d'une Vierge 
recueillie et paisible. 

Il faudrait encore dire toute la splendeur des icénes de la Nativité et de la 
Trinité de Roublev, du Métropolite Alezis et de la Crucifiction de Dionisii... 

Cet album est un grand livre de méditation, & exposer sur un pupitre. 
Tl faut le recommander & quiconque veut saisir la signification profonde des 
icénes dans la liturgie orthodoxe. Ces reproductions parfaites pourraient méme 
étre utilisées dans le culte. En découpant les plus grandes, en les faisant coller 
par un spécialiste sur des morceaux de bois contreplaqué assez épais, le pasteur 
pourrait avoir pour son église ou son bureau, le fidéle, pour sa maison, un jeu 
d'icénes 4 placer sur un lutrin et & changer selon les temps liturgiques. On 
retrouverait 14 une belle pratique des églises d’Orient. 

Ce livre, une fois de plus, nous révéle que licéne liturgique n’est pas un 
tableau pour rehausser la beauté d'un sanctuaire, ni seulement une prédication 
par l'image, mais une espéce de signe symbolique de l’actualité du mystere 
ae et de la communion des saints dans le monde d’aujourd’hui, par 
, se. 


M.T. 


Vie chrétienne 


EDUARD THURNEYSEN, Doctrine de la cure d'dme, traduit par Georges Casalis, 
Delachaux et Niestlé, Neuch&tel-Paris 1958, 256 pages. 


Une remarquable traduction rend maintenant accessible au public de 
langue francaise ce grand manuel de cure d’Ame du professeur Thurneysen dé 
Bale. Déja sa premiére édition allemande s'est fait beaucoup remarquer. En 
théologie protestante, c’est sans doute actuellement le plus complet et le plus 
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profond des livres sur la cure d’Ame, celui aussi qui est le mieux fondé sur une 
théologie sure et entiérement réfléchie. Et il y en a peut-étre peu qui témoignent 
d'une aussi grande pénétration de l'homme moderne et d'un jugement aussi 
équilibré en matiére de psychologie actuelle. C’est un livre extrémement riche 
en expériences et en perspectives, que le pasteur doit lire et relire, qui le 
renouvellera dans son ministére. On est vraiment fortifié par la foi ferme et 
tranquille qui rayonne de ce livre. Il y aurait certainement beaucoup de questions 
& poser, en particulier — et ceci touche un point essentiel — concernant 
Yexégése des textes sur le pouvoir des clés, car l'interprétation donnée par 
l'auteur reste bien en dessous de ce que le Christ a voulu dire. Disons cependant 
plutét ici toute notre reconnaissance pour une ceuvre aussi belle et aussi 
authentique. 

F.S. 


JoszPpH FoLLieT, Le catholicisme mondial aujourd'hui, Le Cerf, Paris 1959, coll, 
Rencontre, N° 54, 184 pages. 


Aprés avoir esquissé une bréve histoire (de 1858 & 1958), une "géographie 
cordiale”, puis ume "analyse specirale”’ (démographique et sociologique) du 
catholicisme mondial, l'auteur, journaliste et sociologue de qualité, énumére 
les grands problémes que le monde actuel pose au catholicisme. Ces quatre 
premiers chapitres, lucides et intelligents, échappent-ils tout 4 fait, en raison 
peut-étre du titre méme du livre, 4 une tonalité par moments un peu confes- 
sionnaliste ? Ce n'est en tout cas plus le cas pour les deux derniers chapitres, 
qui traitent l'un de la spiritualité du catholicisme contemporain, l'autre de 
l'attente du monde & l’égard de ce dernier. Un lecteur non-romain aimera trés 
spécialement et fera sienne cette évocation (ch. V) de la spiritualité et de la 
sainteté telles qu’elles se dégagent a l'heure actuelle, et telles que les exige le 
monde présent. — 


HELMUT GOLLWITZER, Les chrétiens et les armes atomiques, Traduction de 
l'allemand de Victor Phildius, Labor et Fides, Genéve 1958 (Ethique — Croire. 
Penser. Espérer), 99 pages. 


Une réflexion lucide et exigeante sur un probléme d’une bralante actualité : 
l'auteur — dont on connait l'ouvrage Un autre te ménera — analyse la légitimité, 
d'un point de vue chrétien, de la préparation d’ume guerre comportant des 
armes atomiques. Fondé sur la notion de "guerre juste”, il s’efforce de montrer 
qu'une guerre atomique ne saurait y étre incluse. Le chrétien devra donc 
refuser de préparer un tel conflit. imo 


G. CasaLis, "Pair sur la terre’, Editions de I'Illustré Protestant, Lyon 1958, 101 p. 


Un genre utile et dont les siécles passés ont abondé... plus que le nétre : 
cing prédications, suivies d’une conférence—le vocabulaire de cette derniére 
n'est toutefois pas aussi simple que celui des prédications. Nous sommes recon- 
naissants au Pasteur Casalis de nous précher ainsi 1l'Evangile. ail 


WILLIAM GRAHAM COLE, Sex in Christianity and Psychoanalysis, Allen and Unwin, 
London 1956, 329 pages. 


“s no conscient du mal fait an de Camas, oe la mene | me 
ux des chrétiens qui ne pensent pouvoir y évoluer que gr aux sous- 

et aux demi-mots, W. Cole traite son sujet avec la brutale franchise indispen- 
sable. A cette premiére qualité il faut joindre la richesse des éléments 
d'information qu'il nous donne concernant I’attitude des grands théologiens 
chrétiens, tant catholiques que protestants, devant le sexe et ses implications ; 
et y ajouter aussi l'analyse succincte mais claire des principaux thémes de 
l'école psychanalytique. C'est dire que ce livre est loin d’étre négligeable. 
Cependant, lorsque l'auteur veut faire la synthése de tous les éléments qu'il 
& réunis, cette synthése reste beaucoup trop schématique et ses simplifications 
frisent parfois l’erreur d’optique. L’ouvrage ne nous donne pas non plus 
cellement —méme dans la derniére partie dont pourtant le titre le promet 
d'une facon formelle —le chapitre “sexe” d'une véritable éthique chrétienne. 
Nous avons donc 1a un utile point de départ mais rien de plus. ee 








Notes bibliographiques 


Bible 


Le Nouveau Testament, traduit en francais sous la direction de 1'Ecole 
biblique de Jérusalem, Le Cerf, Paris 1958, 880 pages, 3 cartes. 

Nouveau Testament de poche, rassemblant les traductions des fascicules 
séparés, dans un format et une typographie agréables. Quelques notes 
condensées facilitent Jlintelligence du texte. Les paralléles en marge 
enlaidissent la mise en page, mais leur utilité est incontestable. 


J. BoNstRvEN, S.J., Vocabulaire biblique, Théologie, pastorale et spiritualité, 
recherches et synthéses, III, Lethielleux, Paris 1958, 185 pages. 


Bréves explications des principaux mots de la Bible, laissées en manuscrit 
par un maitre de l’exégése. La concision et la précision de ces notes, qui se 
présentent par ordre alphabétique, rendent cet instrument & la fois accessible 
et utile & tout lecteur de l’Ecriture. 


A. KassinG, Die Kirche und Maria, Ihr Verheltniss im 12. Kapitel der Apokalypse. 
Patmos Verlag, 1958, 178 pages. 


Par un moine de Maria-Laach, une savante exégéte d’Apocalypse 12 oi la 
"Femme vétue de soleil” est comprise, & la lumiére de l’Ancien Testament, 
comme une personnification du peuple de Dieu, de l’Eglise, laquelle s'est résu- 
mée en Marie au jour de l’Annonciation. La relation entre l'Eglise, mére 
virginale, et Marie, figure de l’Eglise, apparait en Apocalypse 12, en ce sens 
que la Femme symbolise le peuple de Dieu qui enfante le Messie et que Marie 
a été cette Femme en un moment de l'histoire. Ce livre nous montre combien 
lintuition des Péres étaient dans la ligne biblique, lorsqu’en réfléchissant sur 
la vocation de Marie, ils voyaient en elle l'icéne de l'Eglise-mére. 


O. CuLLMANN, Christologie du Nouveau Testament, Bibliothéque théologique, 
Delachaux et Niestlé, Neuch&tel-Paris 1958, 300 pages. 


L’étude fondamentale du grand exégéte parait en francais. Nous l'avons 
recensée dans sa version allemande (Verbum Caro 44, 1957, p. 381 s.), et il 
n'est besoin que de redire tout le bénéfice qu’en peut tirer le théologien, 
puisque l’auteur n’en reste pas simplement & l'histoire ou & l'exégése, mais 
s'efforce, en théologien biblique, de montrer l’unité de la révélation. 


A. DE RIEVAULX, Quand Jésus eut douze ans, Sources chrétierines 60, Le Cerf, 
Paris 1958, 132 pages. 


Traduit par J. Dubois, avec une introduction et des notes de Dom A. Hoste, 
ce petit traité d’exégése mystique du XII* siécle est un rafraichissement 
spirituel. Le chrétien participe aux divers états du Fils de Dieu incarné et il 
peut vivre aussi mystiquement l’enfance du Christ et en faire la matiére d'une 
vraie méditation personnelle. Ce texte s'inscrit dans la grande tradition des 
Péres, il fait penser & la mystique de Jésus chez un Origéne. Le plan classique : 
sens littéral, allégorique, moral, permet un approfondissement insoupgonné du 
texte évangélique. Le sens allégorique conduit l'auteur a une compréhension 
typologique du réle de Marie ; 4 propos du "recouvrement” au temple, il écrit : 
"Nous attendons le jour ou, & la parole d’Hénoch et d’Elie, la Synagogue 58 
mére retrouvera Jésus, en entrant dans le temple, c’est-a-dire l'Eglise” (p. 85). 


J. JoMIER, Bible et Coran, Foi vivante, Le Cerf, Paris 1959, 148 pages. 


Ce petit livre essaie de répondre a la question : n’y a-t-il pas dans la 
foi musulmane en la Bible une base possible pour un dialogue fructueux avec 
le christianisme ? De nombreuses citations montrent clairement ov il peut y 
avoir communion et ou commencent les divergences. Trés utile pour bien situer 
notre jugement trop négatif ou trop positif de l'Islam. 





229 


Théologie 


BM. X1seRtA, O.C., Enchiridion de Verbo incarnato, Consejo superior de 
investigaciones cientificas, Madrid 1957, 810 pages. 


Collection trés bien faite des sources théologiques traditionnelles sur la 
christologie. Pour la tradition jusqu’au IX siécle, 732 pages ; le reste du volume va 
du Moyen-Age & Pie XII. De bons index permettent de se retrouver facilement 
dans cette mine. 


L. Smits, O.F.M. Cap., Saint Augustin dans l’ceuvre de Jean Calvin, I Etude 
de critique littéraire, II Tables des références augustiniennes, Van Gorgum..., 
Assen 1956 et 1958, 336 et 295 pages. 

Un docteur catholique de Louvain qui lit tout Calvin pour relever les cita- 
tions augustiniennes et en tirer des conclusions sur la méthode du Réformateur, 
peut étre assuré d'une immense reconnaissance et admiration pour un travail 
qui sera peut-étre revu et corrigé, mais jamais refait de maniére aussi exhaus- 
tive. Le premier tome fait l’étude critique des références de Calvin, le deuxiéme 
contient des tables monumentales. Un travail formidable et qu’on serait bien 
présomptueux de ne pas considérer comme définitif. 


J. Catvin, L’institution chrétienne, Livre quatriéme, Tables, Labor et Fides, 
Genéve 1958, 582 pages. 

Ainsi s'achéve cette nouvelle édition de la Société calviniste de France. 
Toujours la méme clarté du texte, la méme bonne répartition en paragraphes, 
la méme hiérarchie des textes plus importants et moins importants. Une lecture 
aisée pour tout le monde. 

Des tables des auteurs cités, des citations bibliques, des matiéres, un 
glossaire, rendent ce livre trés maniable : un bon instrument de réflexion 
théologique. Calvin reste l’auteur réformé le plus excitant pour la pensée, 
quand bien méme on refuse de le suivre en tout, pour préférer une meilleure 
compréhension de l’Ecriture, ce qui l’eit réjoui, sirement. 


K. Barto, Dogmatique, Deuxiéme volume, La doctrine de Dieu, Tome deuxiéme, 
1, Labor et Fides, Genéve 1958, 516 pages. 

La traduction de K. Barth en francais se poursuit au rythme lent mais sir 
des gens sérieux. Combien il faut en remercier F. Ryser qui accomplit si 
fidélement et si exactement ce grand travail. 


Problemi e orientamenti di teologia dommatica, tomes I et II, présentation de 
J.-B. Montini, archevéque de Milan, Marzorati, Milan 1957, 960 et 1106 pages. 

Un magnifique effort de synthése des positions théologiques catholiques 
actuelles, dans un esprit d’ouverture cecuménique, patronné par le grand 
Cardinal-Archevéque de Milan, Mgr Montini. On est heureux d’y retrouver les 
noms de plusieurs amis théologiens cecuméniques. Une ceuvre qui prépare le 
Concile cecuménique. 


Liturgie 


M. Lot-Boropine, Nicolas Cabasilas, L’'Orante, Paris 1958, 196 pages. 
Pénétration profonde de la tradition orientale, de sa théologie liturgique et 
mystique, & la suite du grand maitre spirituel byzantin du XIV* siécle. Madame 
Lot-Borodine (+ 1957) a compris ce grand théologien et s’en est nourrie, comme 
lui-méme avait assimilé les Péres. C'est dire combien ce livre nous conduit aux 


sources les plus authentiques de la liturgie, de la vie sacramentelle et de 
"amor Dei”. 


A. Raks, §.J., Le mariage dans les Eglises d’Orient, Chevetogne, 1959, 200 pages. 

Cette traduction francaise des liturgies du mariage dans les rits copte, 
byzantin, arménien, syrien, maronite et chaldéen, sera plus qu’un instrument 
précieux pour les liturgistes ; avec ses introductions elle constitue la matiére 
d'une méditation sur le sens chrétien du mariage. La liturgie traditionnelle 
reste la meilleure source d'un approfondissement de la foi et de la vie spiri- 


io elle est chargée du message biblique, organisé selon un plan 
| M.T. 
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Discographie 


Bible 


Sélection de lectures bibliques, extraits de l’Ancien et du Nouveau Testaments 
lus par J.-P. Fasnacht et Ch. Caréne. 2 d. 33 t. 25 cm. SE 01/02 (Alliance Biblique 
Francaise, 58 rue de Clichy, Paris 9°). 


Le titre est exact, c’est une anthologie, en version sonore. Cette lecture 
est correctement faite, sobre, de caractére assez intime, de style piétiste. Elle 
est manifestement destinée a une catégorie particuliére d’auditeurs, malades 
ou solitaires (pour qui la chaleur d’une voix fraternelle est un signe important 
de la communion de I’Eglise), et surtout aveugles (des indications en Braille 
sont portées sur les étiquettes). 

Le choix des textes s’étend de la Genése & l’Apocalypse, répartis de facon 
assez logique et judicieuse, bien que le premier regard sur les pochettes ne le 
fasse pas prévoir (simple énumération des références, sans aucun texte de 
présentation). La lee face donne la Création et les Commandements (avec 
deux trés heureux rapprochements : de la Genése et du Prologue de Jean; 
de l’Exode et de la réponse du Christ sur le plus grand commandement), puis 
quatre Psaumes, et enfin les prophéties d’Esaie sur le Serviteur de Yahvé. 
La part de l’Ancien Testament a donc été réduite au minimum. Les trois autres 
faces donnent respectivement : la nativité et le ministére de Jésus ; la passion, 
la résurrection, la pentecéte, les exhortations de saint Paul & l’*humilité et a 
la charité; les enseignements de l'épitre aux Hébreux, les appels de saint 
Jean & vivre en enfants de Dieu, la vision de la Jérusalem céleste. On regrette 
que les diverses sections ne soient pas séparées sur le disque par des plages de 
transition, cet oubli nuira a l'utilisation de ces lectures. Les qualités techniques 
de la réalisation sont trés honorables. 

Pour l'avenir on aimerait suggérer 4 l'Alliance Biblique de dépasser ce 
premier stade. Liintérét de "morceaux choisis” enregistrés reste vraiment trop 
limité. Méme si l'on veut, pour le moment, renoncer & des éléments extérieurs 
(musique, chant, bruitage, etc.) et se cantonner dans le domaine de la simple 
lecture, il serait plus profitable de recourir & des “montages” de textes qui 
s'éclairent l'un par l'autre. Rien n’est plus authentiquement "biblique”. Il faut 
suivre le Christ lui-méme qui, sur le chemin d’Emmaitis, "commengant par 
Moise et parcourant tous les Prophétes, interpréta dans toutes les Ecritures 
ce qui le concernait”. Cette interprétation nous est donnée, désormais, dans 
l'Evangile et dans les écrits des apétres. En toute sobriété, sams aucun texte de 
liaison, de tels rapprochements peuvent étre saisissants. Un commentaire sur 
la pochette donnerait, au besoin, toutes les explications complémentaires. 


















Héliodore chassé du Temple, histoire biblique racontée par Jean-Marc Thibault, 
texte du R.P. Cocacnac, musique de Lto PRecER. 33 t. 25 cm. Jéricho JH 1 
(Centre du Disque Chrétien, 31 bd de Latour-Maubourg, Paris 7°). 


On retrouve dans cette deuxiéme réalisation biblique de Jéricho les qualités 
et les défauts de David et les ours (cf. V.C. n° 49, p. 122). Texte, musique et 
chansons, dans leur genre, ont de la saveur; les interprétes sont bons; le 
montage est habile, et cette “histoire” s'écoute volontiers. Mais la substance 
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est bien légére. Sur le récit rapporté dans un livre apocryphe (2 Macc. 3) sont 
greffées anecdotes et aventures pittoresques ou humoristiques. Ce conte des 
Mille et une nuits amusera (ou effraiera) les enfants, c’est certain. Mais croit- 
on vraiment qu’il les préparera & comprendre le sens profond de la péricope 
évangélique sur les vendeurs chassés du Temple (Jn. 2.13-22) qui vient en 
conclusion du disque ? Le texte de liaison du P. Cocagnac qui l'introduit, n'est 
dailleurs pas & la portée des enfants ; le récitant lui-méme s’y trouve soudain 
embarrassé ; le "charme” de l’Orient est rompu, on s’éveille comme d’un réve, 
étourdi et peu capable d’entendre un message difficile. 


Jonas, Prophéte des nations, traduction, musique et réalisation de J. GELINEAU, 
avec la collab. des Péres du Saint-Esprit. 33 t. 25 cm. art. Studio S.M. 33-55. 


La tentation pouvait étre forte d’enjoliver une histoire aussi riche de prodi- 
ges qui se prétent & la description. Mais telle n’est pas,. heureusement, la 
perspective du P. Gelineau. Le théme n’est pas choisi avant tout pour faciliter 
une narration évocatrice, mais & cause de la signification éminente qu’il a 
dans la Révélation, dans le plan de Dieu. Sur la pochette un remarquable 
commentaire du P. Deiss, références bibliques 4 l’appui, souligne la valeur de 
cette proclamation du salut universe] et de la miséricorde de Dieu (Ninive, la 
paienne, convertie et pardonnée) et de cette parabole de la résurrection (le 
“signe” du poisson). 

La réalisation est marquée par le respect de la Parole de Dieu qu’on 
trouvait déjA dans Abraham, Pére des croyants (cf. V.C. n° 49, p. 122). Le méme 
récitant énonce avec précision le texte biblique; les interventions de Jonas, des 
matelots, des Ninivites sont préservées de toute grandiloquence. Peut-étre la 
musique (harpe et basson) prend-elle trop de place, surtout au cours de la 1* face 
ou elle hache souvent le texte. Mais il faut dire qu'il lui est dévolu la mission 
d'évoquer, dés le début, en les affirmant progressivement, les thémes grégoriens 
de la résurrection. L’idée est trés intéressante, mais tous les bénéficiaires de 
ce bel enregistrement ne seront pas capables de comprendre ces sous-entendus, 
notamment les non-catholiques. Quant au cantique de Jonas, la musique en est 
trés belle et l'interprétation vocalement parfaite ; mais il prend ainsi curieu- 
sement figure de lied spirituel, de musique da camera, qui lui éte de son 
pouvoir de conviction et de vérité dans le cadre du récit. N’aurait-il pas été 
plus juste d’adopter une forme psalmodique (plus ou moins ornée), de faire 
chanter un soliste non-professionnel, et méme d'introduire sur certains versets 
un groupe de voix a l'unisson pour témoigner du caractére ecclésial de ce 
cantique ot Jonas, qui chante déjé sa délivrance, est la voix du Peuple de 
Dieu? Ces quelques questions ne doivent pas masquer l'intérét de premier 
ordre de ce disque. Certaines séquences sont particuliérement bien venues, 
comme la prédication & Ninive et la repentance de ses habitants. La dignité de 
l'ensemble prépare bien l’esprit et le coeur & comprendre le message final du 
‘signe de Jonas” (Mat, 12. 38-41). 

Tl est bon de signaler aussi les qualités techniques de cet enregistrement ; 
lg prise de son @ beaucoup de relief ; les effets d’écho sont maniés avec gout. 
ce qui est rare; la gravure est irréprochable. 


La présentation de l'enfant Jésus au Temple, petite histoire biblique racontée 
bar G. Séty, texte du R.P. Cocaawac, musique de Lfo PrecER. 45 t. Jéricho JHp 2. 


Heureuse initiative d'utiliser des disques de petit format pour des sujets 
bibliques limités ; on verrait assez bien, de la sorte, une collection de *thémes 
bibliques” (sur les mots-clé, les paraboles, etc.). Le texte du P.Cocagnac 
exploite judicieusement les composantes du sujet, rappelle la nativité, revient 
au temps de Moise et du Pharaon pour découvrir le sens historique de la pré- 
sentation, évoque I’attente d’Isra#l et de Siméon en citant Esale et Malachie, 
Propose pour conclure une description sobre, poétique, spirituellement juste, du 
retour de Marie en Galilée avec Jésus Lumiére du monde. La réalisation a- 
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t-elle été hAtive ? Si ce n’est pas le cas, comment avoir laissé le récitant passer 
rapidement sans respiration, sans modification de "tempo”, sur bien des pas- 
sages délicats ? L'utilisation du piano pour la musique est une erreur manifeste. 
Pour tous les interprétes on s'est trompé de registre; il fallait des voix et 
des instruments rustiques et frais, quitte & estomper, sans dommage, le 
caractére par trop dramatique donné dans cette version aux malheurs d'Israél 
et aux plaies d’Egypte. 

R.G. 


Psaumes 


Le mouvement liturgique catholique en France a produit, parmi d'autres 
fruits, au cours des derniéres années, un grand nombre de traductions nouvelles 
ou d’adaptations des Psaumes, destinées au chant de Iloffice. Les formes 
musicales sont diverses, mais toutes appellent de quelque maniére une parti- 
cipation des fidéles. Les enregistrements s’en sont multipliés, et n’ont pas peu 
contribué a les faire connaitre et chanter. A l'occasion de la parution récente 
de nouvelles interprétations, nous établissons la discographie compléte et 
systématisée de ces Psaumes (numérotation des Septante et de la Vulgate, 
utilisée par les liturgies orthodoxe et romaine). 


PSAUTIER DE LA BIBLE DE JERUSALEM (traduction de R.Tournay et 
R. Schwab, avec le concours de J. Gelineau et Th.G. Chifflot.— Le Psautier 
complet en traduction rythmée, et les diverses éditions musicales de J. Gelineau, 
J.Samson et C.Geoffray, sont parues aux Ed. du Cerf, 29 bd de Latour- 
Maubourg, Paris 7°). 
Psaumes, psalmodie du R.P. JosepH GELINEAU, §&. j. 
Studio S.M. 33-04, 1 d. 33 t. 30 cm. artistique, par les Petits Chanteurs de 
Provence (99, 129, 50, 22, 94, 90, 125, Cant. de Marie, 135). Grand Prix du 
Disque 1954. 
Studio S.M. 33-08/09, 2 d. 33 t. 30 cm. art., par différents chceurs de 
paroisses, de communautés, de séminaires (I : 8, 56, 122, 18, 148, Cant. de 
Siméon, 118, Cant. des trois enfants, 33, 136, 4, 116.—II : 121, Cant. de 
Zacharie, 66, 97, 109, 2, 21, 42, 41, 147, 23). 


Studio S.M. 45-14, 45-15, 45-24, 3 d. 45 t. art., interprétés respectivement 
par la Maitrise de la Cathédrale de Rennes (30, 65, 24, 150), la Commu- 
nauté de Taizé (1, 69, 46, 61, 146), les Petits chanteurs de Provence (31, 
102, 133, 44). 

Psaumes-Chorals, musique de JOSEPH SAMSON. 

Studio S.M. 33-47, 1 d. 33 t. 25 cm. art., par la Maltrise de la Cathédrale 
de Dijon et le cheeur de Beaune (23, 131, 85, 21, 113, 46, 110). 
— S.M. 45-09, 1 d. 45 t. art., par la Communauté de Taizé (116, 127, 92, 

Psaumes-Chorals, musique de CrsaR GEOFFRAY. 


Studio S.M. 33-57, 1 d. 33 t. 25 cm. art., par la Psalette et les chorales 
A Coeur Joie” de Lyon (97, 2, 8, 53, 122, 130, 146-147). 


Les Psaumes de J. GELINEAU, diffusés pour la premiére fois par le disque 
en 1953, ont connu un succés légitime. La simplicité et l’originalité de ces "for- 
mules psalmodiques” sont des qualités évidentes qui s'imposent aux auditeurs 
les moins avertis ; elles s'appuient, en fait, sur une étude rigoureuse et savante 
du rythme hébraique, du rythme francais, des formes de la psalmodie (cf. en 
particulier La Maison-Dieu, revue de pastorale liturgique, éd. du Cerf, 1* 
trimestre 1953, n° 33—épuisé—p. 134-205). La traduction de la Bible de 
Jérusalem, dans une premiére édition, était due & l'association d'un exégdte 
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et d'un poéte ; l’édition définitive a bénéficié de la collaboration du P. Gelineau 
et de son expérience du chant des Psaumes, elle respecte le rythme et les 
accents du texte, paralléles en hébreu et en francais. La triple fidélité, exégéti- 
que, poétique et rythmique, fait tout le prix de cette traduction, admirablement 
servie par une musique discréte qui ne prétend pas commenter, illustrer ou 
enrichir le texte sacré mais se propose plus justement de l’énoncer. Cette 
place premiére donnée & la priére du psaume signale la fonction liturgique 
parfaitement adaptée de ces chants. La participation des fidéles se fait par 
les antiennes, reprises entre les strophes du psaume, suivant un principe de 
répétition qui convient au chant populaire : celui du refrain, court verset 
mélodique et mesuré, qui se grave facilement dans la mémoire. La psalmodie 
elle-méme, malgré sa simplicité musicale, est moins accessible & une assemblée 
non dirigée; c’est plutét la fonction d’un chantre ou d’un petit chceur de 
proclamer ce texte, avec la netteté de diction nécessaire et la souplesse du 
rythme dans le systéme de répartition des syllabes a4 l’intérieur de la mesure. 

Les trois premiers grands disques 33 t. 30 cm. datent de 1953 et 1954, 
mais ils n'ont pas vieilli et restituent la fraicheur des premiéres interprétations. 
La formule des trois nouveaux disques, qui viennent de paraitre ces derniers 
mois, est heureuse : le petit format permet de présenter 4 ou 5 psaumes dans 
une interprétation homogéne par un seul groupe choral. A Rennes c’est l’écho 
d'une liturgie de cathédrale, & Taizé la sobriété de l’office quotidien d’une 
Communauté (dont l’expérience permet de témoigner que ces psaumes ont 
résisté 4 l'usure — annoncée par certains détracteurs— au cours d’une pratique 
biquotidienne de six années), et les voix des Petits Chanteurs de Provence 
invitent & la méditation. Ces petits disques, dont l’enregistrement est trés 
soigné, feront beaucoup pour répandre encore le goft de cette psalmodie, et 
pour guider une interprétation plus souple (l’expérience a permis d’alléger cer- 
tains rythmes, en utilisant des groupements ternaires et en déplacant, si besoin, 
des accents). Ils illustrent aussi la diversité possible des réalisations musicales, 
depuis les plus dépouillées (par ex. Ps. 69, par Taizé) jusqu’aux plus richement 
parées (version orchestrale du Ps. 150 & Rennes). En fait la simplicité convient 
mieux & cette forme de psalmodie, et c’est dans l'économie des moyens que le 
P. Gelineau est le plus convaincant, conformément 4 ce qu'il a écrit lui-méme : 
"Chaque genre a sa vérité et sa beauté... Un chef-d’ceuvre artistique n'est pas 
tel & cause de sa complexité, mais par sa perfection et sa pureté”. (La Maison- 
Dieu, 33. p. 205). 


La forme du choral mesuré, si on l'applique aux psaumes, nécessitait 
jusqu'ici um texte versifié ayant de strophe en strophe et de vers en vers le 
méme nombre de syllabes pour permettre le chant de la méme mélodie. Cette 
exigence allait au détriment du psaume et de sa fidélité littérale. Le P. Gelineau 
& ouvert la vole, ume fois de plus, & de nouvelles réalisations musicales 
respectueuses de la priére inspirée, en suscitant la création de Psaumes- 
Chorals utilisant la traduction du Psautier de la Bible de Jérusalem. Le 
“choral” est fixé pour chaque psaume avec son timbre mélodique caractéristique, 
mais il s'adapte d’une strophe a l'autre en fonction du nombre irrégulier des 
syllabes; ce systéme nécessite évidemment que la musique soit notée pour 
chaque strophe. 

Les Psaumes-Chorals de J. Samson, dédiés "A la mémoire de Claude Gou- 
dimel”, sont héritiers de traditions classiques et parlent un langage accessible 
d'emblée & tous. Tels d'entre eux évoquent le choral luthérien par la fermeté 
de leur ligne mélodique (23, 110), tel autre anime de facgon nouvelle par son 
trythme vigoureux un ton grégorien (113), on distinguera parfois des 
réminiscences médiévales ou palestriniennes. Mais aucun n’est un pastiche, 
tous portent la marque originale de la main d’un maitre qui sait admirablement 
écrire pour les voix. Les deux disques en témoignent, chacun & sa maniére, 
avec l'éclat d'un grand chceur mixte ou la ferveur des voix d’hommes. Pour 
l'usage liturgique on peut douter seulement que l’'assemblée des fidéles puisse 
facilement participer au chant; seuls, deux psaumes sont pourvus d'une 
antienne-refrain (127, 112) ; les autres font alterner des strophes polyphoniques 
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réservées au cheeur et des strophes 4 Il’unisson destinées en principe aux 
fidéles; s'ils ne savent lire la musique, ceux-ci éviteront-ils les piéges des 
irrégularités de la mélodie ? 

Grand connaisseur du chant choral de masse, César GEOrrray a@ prévu au 
contraire, pour chacun de ses psaumes, des antiennes, qui dessinent des lignes 
franches et se suffisent de quelques notes pour faire pénétrer dans un univers 
musical original. L’exécution de certaines d’entre elles en canon n'est certes pas 
& préconiser dans le culte; il faut y voir un hommage souriant rendu & 
Venthousiasme des chorales de jeunesse, auxquelles, aprés tout, on aimera 
faire chanter "Glorifie le Seigneur, Jérusalem” plutét que le sempiternel 
"Maudit sois-tu carillonneur” ! La structure des strophes s’apparente fort peu 
a celle du choral; il s’agit en réalité d'un genre intermédiaire entre les 
réalisations de J. Gelineau et celles de J. Samson : une psalmodie ornée, mesurée 
et notée, avec les variantes nécessitées par le nombre des syllabes. Quant au 
style, il se veut résolument contemporain ; C. Geoffray énumére lui-méme, dans 
une note préliminaire du cahier des partitions, quelques-unes des "nouveautés” 
et des audaces harmoniques qu'il a tenté d’assimiler et d’intégrer dans des 
piéces chorales relativement simples et techniquement & la portée d'un cheur 
paroissial moyen. Tout en étant, sur le principe, partisan résolu de cette 
introduction 4 l’église d'un langage musical actuel, il faut avouer n’étre pas 
convaineu par ces essais, qui péchent, semble-t-il, par excés; on se fatigue 
vite de ces harmonies trop épicées. L’exécution peut d’ailleurs partiellement 
remédier & cet inconvénient, si l’on fait alterner le chceur & 4 voix mixtes, 
mettant en pleine valeur Ja richesse harmonique, et un cheeur 4 l’unisson ou 
un soliste discrétement soutenus & l’orgue. On en trouvera un bel exemple dans 
l'enregistrement du psaume 146, ot l'intervention d’un soprano solo donne un 


sentiment de repos et de méditation qui contraste heureusement avec l’exul- 
tation du cheeur, 


PSAUMES du R. P. LUCIEN DEISS, C.8.sp. 


Psaumes, extraits des recueils "Louange de gloire’, "Psaume et cithare” et 

"Cantique nouveau” (Ed. du Levain, 1 rue de l'Abbé Grégoire, Paris 6°). 
Erato LDE 1028 /29 /30/ 33, 4 d. 33 t. 17 cm. par la Schola des Péres du 
St-Esprit de Chevilly, avec la chorale E. Brasseur (I : 150, Hymne Joyeuse 
lumiére, 23, 129, 118. —II : 121, 120, 116, 136, 16. —III : 1, Fille de Sion, 
65, Accl. eucharistique, 127. —IV : 46, 118, Cant. des trois enfants, 122). 
Columbia ESBF 126-127, 2 d. 45 t., par la Schola des Péres du St-Esprit de 
Chevilly (95, 62, 117, 22, 99, 133, 42, 103, 130). 

Psaumes et cantiques, ext. du recueil "Marie, fille de Sion” 1¢r¢ s. (Ed. du Levain). 
Studio S.M. 33-44, 1 d. 33 t. 30 cm. art. (faisant partie de la "Trilogie 
Mariale” complétée par le chant grégorien — 33-42, et la polyphonie clas- 
sique — 33-43), par les Péres du St-Esprit, avec la chorale E. Brasseur (sur 
des textes bibliques, dont les psaumes 112, 33, etc.) 

Mater Dei, extraits du recueil "Marie, fille de Sion” 2° série (Ed. du Levain). 


Studio S.M. 45-25, 1 d. 45 t. art., par l'ensemble féminin de la Chorale 
Elisabeth Brasseur (antiennes, répons, psaumes 44 et 126). 


Les premiers Psaumes de L. Drtss ont été édités en 1953, ils constituent 
done chronologiquement une tentative paralléle a celle de J. Gelineau ; mais 
leur conception semble toute différente, et l'ensemble en est moins homogéne. 
Tl ne faut pas chercher ici une traduction compléte et rigoureusement fidéle 
du Psautier ; on a choisi, en vue de favoriser l'éducation biblique et liturgique 
des communautés paroissiales, une trentaine environ des psaumes les plus 
utilisés par la liturgie qui sont transcrits, tous accompagnés d’antiennes simples. 
Les textes sont de plusieurs auteurs, soit du P. Deiss lui-méme, soit plus souvent 
de ses collaborateurs (J. Leclercq, Fr. Vallery-Radot, etc.) ; c'est une des causes 
du caractére disparate de l'ensemble, une autre étant la diversité des solutions 
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musicales ; l'une et l'autre vont de pair. Tantét en effet la traduction est “iso- 
rythmée” (chaque strophe répondant & un certain schéma de répartition des 
syllabes et des accents), pour permettre de chanter tous les couplets de ce 
cantique psalmique sur la méme formule mélodique notée une fois pour toutes. 
Tantot au contraire (c’est le cas des traductions du P.Deiss) il s’agit d'une 
psalmodie qui libére le texte de la servitude d’un schéma uniforme, soit d'une 
maniére proche de celle du P. Gelineau (par ex. Ps. 16), soit de facon com- 
parable a celle des Psaumes-Chorals — mais dans un style de plain-chant et de 
récitatif orné — en adaptant la ligne mélodique a chaque strophe (par ex. Ps. 95). 
Il est évident que les traductions isorythmées ne peuvent prétendre a une 
absolue fidélité, pas plus que les versions strophiques rimées des Psautiers de 
la Réforme ; leur seul avantage sur ces derniéres réside dans la coincidence 
toujours exacte des accents de la mélodie avec ceux du texte; mais les deux 
procédés ont en commun le défaut du schéma isosyllabique, qui impose souvent 
de paraphraser légérement le texte original. La qualité littéraire et poétique 
est, ici, trés inégale, souvent médiocre (par ex. Ps. 121 : "Ta structure compacte 
invite & l’unité, Jérusalem...”). 

On appréciera diversement les réalisations musicales du P.Deiss, qui 
semblent emprunter & divers styles, depuis le plain-chant jusqu’aux polyphonies 
orthodoxes, sans redouter parfois harmonies et modulations plus nouvelles, 
ni sans éviter souvent quelques effets faciles. Les réalisations les plus récentes 
des derniers recueils (Cantique nouveau, Marie fille de Sion) et des derniers 
disques (Mater Dei, en particulier) ont beaucoup gagné en simplicité et en 
souplesse. Tous les enregistrements bénéficient d'une interprétation de grande 
qualité et d’une prise de son excellente. 


ADAPTATIONS DIVERSES 


Eveille-toi, mon peuple, cing Psaumes (83, 21, 71, 136, 97) adaptés et mis en 
musique par R. Lecossors, chantés par la Chorale Notre-Dame-des-Anges. 45 t. 
EDL 451 (Ed. du Levain, 1 rue de l'Abbé-Grégoire, Paris 6). 


Psaumes et Cantiques de la Mission de France, Face A : quatre Psaumes (99, 
121, 4, 113), adaptation et musique aNonyMEs, chantés par les séminaristes de 
Pontigny. 33 t. 25 cm. Pastorale et Musique P.M. 25.003 (Bonne Presse, 27 bd 
des Italiens, Paris 2¢). 


Structures grégoriennes, chants en francais sur des schémas musicaux 
grégoriens par Dom HESBERT, 0.8.b., exécutés par un cheeur d’hommes. 2 d. 
45 t. Lumen LD 1-124/125 (I : divers répons, extraits des Ps. 129 et 65. —II : 
extraits des Ps. 43, 30, 85, 122, 24, 27, 118). 


Il faut écouter ces disques comme des témoignages de foi, de vie liturgique 
et de recherche, mais sans en attendre des indications originales pour la 
traduction et la mise en musique des Psaumes, et en acceptant que cet écho 
nous soit donné par des voix mal assurées, en des enregistrements techni- 
quement trés loin d’étre parfaits. 

Le témoignage paroissial de la premiére réalisation est sympathique ; les 
antiennes sont faciles A mémoriser, la musique sans prétention ; cette "priére 
Populaire et communautaire” entend s'adresser aux chorales modestes (édition 
en fiches aux éd. du Levain) ; mais ces essais n'ont pas les qualités suffisantes 
pour s'imposer, on leur reprochera surtout des maladresses rythmiques (abus 
des suites de noires pointées et croches) et prosodiques. A signaler cependant 
une psalmodie d’assez belle venue pour le Psaume 136. 

Les séminaristes de la Mission de France proposent, dans leurs Psaumes 
mieux que dans leurs Cantiques, un style assez inattendu, viril et rythmé, qui 
évoque la chanson de route et le scoutisme dans ce qu'ils ont de meilleur. C'est 
un chant grave (presque constamment dans le registre des basses), & l'unisson 
sans accompagnement, d'une indéniable ferveur. Peut-étre ces Psaumes 
trouveront-ils leur meilleur usage dans les mouvements de jeunesse. 

Il faut laisser aux grégorianistes le soin de discuter le bien-fondé du propos 
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de Dom Hesbert, qui dégage le "schéma structurel” des piéces grégoriennes 
(c’est-a-dire leurs notes essentielles) dans un but pédagogique d'initiation aux 
modes du plain-chant, et qui, secondairement, applique ces mélodies simplifiées 
au chant en francais. Constatons seulement que le résultat n’est guére convain- 
cant, du moins dans les réalisations éditées (en plaquette) et enregistrées. Seul 
le Psaume 129 est donné intégralement, la ligne mélodique ondulante entraine 
avec peine un texte assez lourdement traduit. Les autres Psaumes sont 
représentés par les fragments utilisés dans la liturgie romaine comme introit, 
graduel, offertoire, etc. Il ne semble pas que cette voie de recherche soit 
fructueuse ; mieux vaut utiliser seulement l’esprit et les modes du chant 
grégorien, et les appliquer librement au texte francais établi en premier lieu, 
comme l’a fait le P. Gelineau. 


On trouvera encore deux exemples d'adaptations de Psaumes, dis a 
l’aBBE REBOUD, dans un des premiers disques de la collection du Studio S.M. 
"Le chant des fidéles”, Alleluia (S.M. 33-25), paraphrases en forme de cantique 
a antienne (Ps. 121 : J’étais dans la joie) ou de canon (Ps. 129 : Entends, 
Seigneur, ma voix qui monte). Signe, parmi d'autres, que les Psaumes inspirent 
souvent la vaste production actuelle de Cantiques dont nous _ ferons 
prochainement un examen global. 


R.G. 


Divers 


CHANT LITURGIQUE ET MUSIQUE SACREE 


Chants de la liturgie byzantine, mélodies slaves, textes francais, par la chorale 
paroissiale de Chevetogne. 5 d. 33 t. 17 cm. Pastorale et Musique P.M. 17.005-9 
(Chants préparatoires, épitre et évangile, offertoire, canon, communion). 


Cette transcription en francais de la liturgie eucharistique byzantine aurait 
pu étre fort intéressante si, recueillant les anciennes monodies orientales ou 
s’en inspirant (comme le P. Gelineau l'a fait, par exemple, pour son Psaume 
136), on les avait adaptées librement, en accord avec le rythme et la prosodie 
d'un beau texte francais. Ici, au contraire, on a plaqué tant bien que mal une 
traduction sur les tons psalmodiques, les antiennes et les hymnes du chant 
byzantin, alourdis par les harmonies du genre Bortniansky les plus contestables 
et les moins authentiques (le Symbole de Nicée, dans le 3° disque, en est un 
exemple particuliérement pénible), qui "passent” d'autant plus mal que le 
cheur n’a pas la plénitude et la justesse des chorales orthodoxes d’Occident. 
On aurait volontiers supporté ces imperfections de l'interprétation (et celles 
de la prise de son, qui ne donne pas assez de présence aux solistes, lecteurs 
et chantres), puisqu’on n’attend pas une démonstration musicale, & condition 
que cette tentative, par quelque originalité, "se situe en plein courant de la 


renaissance du chant d’Eglise’ comme il nous est annoncé... et comme il est 
difficile de le croire. 


Messe de la Dédicace, par la Maitrise de la Cathédrale de SAINT-BRIEUC. 33 t. 
30 cm. art. Studio S.M. 33-49 (Collection Cathédrales). 


Les cloches, le grand orgue, l’orchestre avec ses cuivres, la Maitrise, la 
foule, et l’écho des voites, toutes ces voix alternent ou s'unissent dans cette 
jubilante acclamation du Seigneur "qui établit sa tente parmi les hommes”. 
Cette grande fresque musicale, remarquablement enregistrée, associe divers 
styles, le chant grégorien pour l'introit et la communion, la 2° Messe de 
Du Mont pour l’ordinaire, des Motets de H. METAYER (qui tient l’orgue de la 
Cathédrale) pour le graduel et l'alleluia, et le chant populaire d'une séquence 
du XIII* siécle "Jérusalem et Sion filiae”. 11 ne vient pas a l'esprit de 
chicaner sur la valeur proprement musicale de telle ou telle piéce ni méme sur 
la conception de cette cérémonie assez en marge des réalisations de Pastorale 
liturgique. Cet écho glorieux d'une cathédrale nous fait réellement participer 
& la joie de ceux qui se sont assemblés dans la Maison de Dieu. 
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Ferveur du XVIII*¢ siécle, Sinfonia d’Eglise de T.Atsinom1, Cantate 54 de 
J.-S. Bach, Legon de Ténébres de FR. CouPEnin, par l’Ensemble Philharmonique 
de Paris et divers solistes. 33 t. 30 cm. Jéricho JM 1 (Collection Musiques de 
gloire et de priére). 


De ces trois ceuvres caractéristiques de l'Europe musicale du temps, seule 
la premiére est peu connue. Leur rapprochement est plein d’enseignement, 
chacun des musiciens rend hommage au Seigneur avec ses moyens d'’expression 
personnels et sa spiritualité propre. Interprétes et techniques d’enregistrement 
ne sont pas de premier ordre. 


TEXTES 


HennI Guton, Chemin de Croiz, par les Compagnons de Jeux, musique d’Henri 
Wénisch. 33 t. 30 cm. standard Pastorale et Musique P.M. 30.005. 


Les quatorze stations sont extraites d'un Mystére écrit par l’'auteur en 1932, 
et "jouées’ depuis lors sur des parvis d’églises "des centaines de fois” nous 
dit-on. Si le texte garde une valeur permanente, l'interprétation, par contre, 
a singuliérement "vieilli’ ; & tout le moins, disons qu'elle n'est pas faite pour 
le disque : récit dramatique a plusieurs voix, chceurs parlés, intonations 
appuyées, tout cela est pour les foules, pour le plein air ou la grande nef, et 
nécessite un contrepoint visuel. L’enregistrement a sans doute voulu suggérer 
cette ambiance d'église, en recueillant maladroitement l’écho des voites de 
facon presque continue ; en réalité ces voix d’outre-tombe ont d’autant plus de 
mal & s‘imposer. Il eit mieux valu choisir un style de lecture sobre (adapté 
& l'écoute solitaire et intimiste du disque), ou bien, & l’opposé, restituer ses 
vraies dimensions & ce Mystére avec tous les moyens techniques actuels (y 
compris la stéréophonie ?) et en faire une sorte d’oratorio. 


MARIE NOEL, Poémes, par le R.P. Roguet, Ch.Clasis, Séverine, M. Bernardy ; 
musique de Jacques Berthier. 33 t. 30 cm. art. Studio S.M. 33-63 (Collection 
Le Livre d’Heures). 

MARIE NoEL, Poémes, par Reine Lorin. 45 t. Lumen LD 1-206 (Collection Antho- 
logie de la littérature de langue francaise). 


Admirable poésie! Dans son introduction le P. Roguet situe fort bien ses 
qualités de simplicité, de fraicheur, de profondeur ; mais il les révéle mieux 
encore dans l’enregistrement qu'il a préparé et dirigé comme "un essai — dit- 
il— de poésie de chambre” avec un quatuor de voix, et dont il a fait une 
réussite exceptionnelle. Chaque poéme s’ouvre sur une trés bréve illustration 
musicale partaitement adaptée a sa fonction (une ritournelle d’accordéon pour 
"le souci", une mélodie de flite-a-bec pour "l'annonciation”). En fonction de 
la structure du poéme, comme le ferait une orchestration qui met en valeur 
les thémes d'une ceuvre, les voix des interprétes alternent avec intelligence et 
discrétion ; on remarquera particuliérement la finesse et le goat de Séverine. 

Le petit disque de Lumen, plus ancien, ne visait pas si haut : quelques 
fuvres pour situer la place de Marie Noél dans la littérature, moins bien 
choisies peut-étre, en tout cas moins bien servies par une voix qui n’a pas su 
saffranchir du métier pour devenir confidente émue et sensible. 


Saint Frangois d'Assise, texte dit par G. Rollin et A. Reybaz. 
Saint Nicolas, texte dit par Elina Labourdette. 
2d. 45 t. médium Festival FSP 45 3014 et 3034 (Collection Les Saints Patrons). 


Deux bons exemples de l’'intérét de cette petite collection destinée & donner 
aux enfants l'histoire et l'exemple du saint de I'Eglise dont ils portent le prénom. 
Sur un bon texte évocateur, le récit de la vie du Pauvre d’Assise conclut par 
un appel & “la joie parfaite”’. La spiritualité de saint Nicolas est moins 
évidente, mais c’est une jolie et fraiche réalisation ; les enfants interviennent, 
questionnent la narratrice qui évoque la légende puis l'histoire du saint, aidée 
par les couplets d'une chanson populaire interprétée par les Petits Chanteurs 
de Saint-Maur (qu'on retrouve avec trois Noéls en un autre enregistrement 
Festival FX 45 1191 M, avec la méme simplicité sans apprét). Nous espérons 
revenir sur cette collection dans le cadre de notre chronique des disques 
bibliques pour présenter les “saints” de l’Evangile. on 
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de Dom Hesbert, qui dégage le "schéma structurel” des piéces grégoriennes 
(c’est-a-dire leurs notes essentielles) dans un but pédagogique d'initiation aux 
modes du plain-chant, et qui, secondairement, applique ces mélodies simplifiées 
au chant en francais. Constatons seulement que le résultat n'est guére convain- 
cant, du moins dans les réalisations éditées (en plaquette) et enregistrées. Seul 
le Psaume 129 est donné intégralement, la ligne mélodique ondulante entraine 
avec peine un texte assez lourdement traduit. Les autres Psaumes sont 
représentés par les fragments utilisés dans la liturgie romaine comme introit, 
graduel, offertoire, etc. Il ne semble pas que cette voie de recherche soit 
fructueuse ; mieux vaut utiliser seulement l’esprit et les modes du chant 
grégorien, et les appliquer librement au texte francais établi en premier lieu, 
comme l’a fait le P. Gelineau. 


On trouvera encore deux exemples d’adaptations de Psaumes, dis a 
l’aBBE REBOUD, dans un des premiers disques de la collection du Studio S.M. 
"Le chant des fidéles”, Alleluia (S.M. 33-25), paraphrases en forme de cantique 
a antienne (Ps. 121 : J’étais dans la joie) ou de canon (Ps. 129 : Entends, 
Seigneur, ma voix qui monte). Signe, parmi d’autres, que les Psaumes inspirent 
souvent la vaste production actuelle de Cantiques dont nous _ ferons 
prochainement un examen global. 


R.G. 


Divers 


CHANT LITURGIQUE ET MUSIQUE SACREE 


Chants de la liturgie byzantine, mélodies slaves, textes francais, par la chorale 
paroissiale de Chevetogne. 5 d. 33 t. 17 cm. Pastorale et Musique P.M. 17.005-9 
(Chants préparatoires, épitre et évangile, offertoire, canon, communion). 


Cette transcription en frangais de la liturgie eucharistique byzantine aurait 
pu étre fort intéressante si, recueillant les anciennes monodies orientales ou 
s'en inspirant (comme le P. Gelineau l’a fait, par exemple, pour son Psaume 
136), on les avait adaptées librement, en accord avec le rythme et la prosodie 
d’un beau texte francais. Ici, au contraire, on a plaqué tant bien que mal une 
traduction sur les tons psalmodiques, les antiennes et les hymnes du chant 
byzantin, alourdis par les harmonies du genre Bortniansky les plus contestables 
et les moins authentiques (le Symbole de Nicée, dans le 3¢ disque, en est un 
exemple particuliérement pénible), qui “passent” d'’autant plus mal que le 
cheur n’a pas la plénitude et la justesse des chorales orthodoxes d’Occident. 
On aurait volontiers supporté ces imperfections de l'interprétation (et celles 
de la prise de son, qui ne donne pas assez de présence aux solistes, lecteurs 
et chantres), puisqu’on n’attend pas une démonstration musicale, & condition 
que cette tentative, par quelque originalité, "se situe en plein courant de la 


renaissance du chant d’Eglise” comme il nous est annoncé... et comme il est 
difficile de le croire. 


Messe de la Dédicace, par la Maitrise de la Cathédrale de SAINT-BRIEUC. 33 t. 
30 cm. art. Studio S.M. 33-49 (Collection Cathédrales). 


Les cloches, le grand orgue, l’orchestre avec ses cuivres, la Maitrise, la 


foule, et l'écho des vottes, toutes ces voix alternent ou s'unissent dans cette 
jubilante acclamation du Seigneur "qui établit sa tente parmi les hommes”. 
Cette grande fresque musicale, 


remarquablement enregistrée, associe divers 
styles, le chant grégorien pour l'introit et la communion, la 2° Messe de 
Cathsedeaile aoe ie ame des Motets ae H. METAYER (qui tient l’orgue de is 

graduel et l’alleluia, et le d'une uen 
du XIII* siécle "Jérusalem et Sion filiae” ee ee ae a 


. Il ne vient a lesprit de 
chicaner sur la valeur proprement musicale de telle ou telle ahes ni méme sur 


la conception de cette cérémonie assez en marge des réalisations de Pastorale 
liturgique. Cet écho glorieux d'une cathédrale eae fait réellement participer 
& la joie de ceux qui se sont assemblés dans la Maison de Dieu. 





DISCOGRAPHIE 239 


Ferveur du XVIII* siécle, Sinfonia d’Eglise de T.AtLsrnom1, Cantate 54 de 
J.-S. BacH, Legon de Ténébres de FR. Couperin, par l'Ensemble Philharmonique 
de Paris et divers solistes. 33 t. 30 cm. Jéricho JM 1 (Collection Musiques de 
gloire et de priére). 


De ces trois ceuvres caractéristiques de l'Europe musicale du temps, seule 
la premiére est peu connue. Leur rapprochement est plein d’enseignement, 
chacun des musiciens rend hommage au Seigneur avec ses moyens d’expression 
personnels et sa spiritualité propre. Interprétes et techniques d’enregistrement 
ne sont pas de premier ordre. 


TEXTES 


Henri GHtoN, Chemin de Croiz, par les Compagnons de Jeux, musique d’Henri 
Wénisch. 33 t. 30 cm. standard Pastorale et Musique P.M. 30.005. 


Les quatorze stations sont extraites d’un Mystére écrit par l’auteur en 1932, 
et "jouées’ depuis lors sur des parvis d’églises "des centaines de fois’ nous 
dit-on. Si le texte garde une valeur permanente, l'interprétation, par contre, 
a singuliérement "vieilli® ; & tout le moins, disons qu'elle n’est pas faite pour 
le disque : récit dramatique a plusieurs voix, cheeurs parlés, intonations 
appuyées, tout cela est pour les foules, pour le plein air ou la grande nef, et 
nécessite un contrepoint visuel. L’enregistrement a sans doute voulu suggérer 
cette ambiance d’église, en recueillant maladroitement l’écho des votittes de 
facon presque continue ; en réalité ces voix d’outre-tombe ont d’autant plus de 
mal & s‘imposer. Il eit mieux valu choisir un style de lecture sobre (adapté 
& lécoute solitaire et intimiste du disque), ou bien, 4 l’opposé, restituer ses 
vraies dimensions & ce Mystére avec tous les moyens techniques actuels (y 
compris la stéréophonie ?) et en faire une sorte d’oratorio. 


MARIE NOEL, Poémes, par le R.P. Roguet, Ch. Clasis, Séverine, M. Bernardy ; 
musique de Jacques Berthier. 33 t. 30 cm. art. Studio S.M. 33-63 (Collection 
Le Livre d’Heures). 

MARIE NoEL, Poémes, par Reine Lorin. 45 t. Lumen LD 1-206 (Collection Antho- 
logie de la littérature de langue francaise). 


Admirable poésie! Dans son introduction le P. Roguet situe fort bien ses 
qualités de simplicité, de fraicheur, de profondeur ; mais il les révéle mieux 
encore dans l’enregistrement qu'il a préparé et dirigé comme "un essai — dit- 
il— de poésie de chambre” avec un quatuor de voix, et dont il a fait une 
réussite exceptionnelle. Chaque poéme s’ouvre sur une trés bréve illustration 
musicale partaitement adaptée a sa fonction (une ritournelle d’accordéon pour 
"le souci”, une mélodie de flate-a-bec pour "l’annonciation”). En fonction de 
la structure du poéme, comme le ferait une orchestration qui met en valeur 
les themes d'une ceuvre, les voix des interprétes alternent avec intelligence et 
discrétion ; on remarquera particuliérement la finesse et le goat de Séverine. 

Le petit disque de Lumen, plus ancien, ne visait pas si haut : quelques 
fuvres pour situer la place de Marie Noél dans la littérature, moins bien 
choisies peut-étre, en tout cas moins bien servies par une voix qui n’a pas su 
Saffranchir du métier pour devenir confidente émue et sensible. 


Saint Francois d'Assise, texte dit par G. Rollin et A. Reybaz. 
Saint Nicolas, texte dit par Elina Labourdette. 
2d. 45 t. médium Festival FSP 45 3014 et 3034 (Collection Les Saints Patrons). 


Deux bons exemples de l’intérét de cette petite collection destinée 4 donner 
aux enfants l'histoire et l'exemple du saint de l'Eglise dont ils portent le prénom. 
Sur un bon texte évocateur, le récit de la vie du Pauvre d’Assise conclut par 
un appel & "la joie parfaite’. La spiritualité de saint Nicolas est moins 
évidente, mais c’est une jolie et fraiche réalisation ; les enfants interviennent, 
questionnent la narratrice qui évoque la légende puis l'histoire du saint, aidée 
par les couplets d'une chanson populaire interprétée par les Petits Chanteurs 
de Saint-Maur (qu'on retrouve avec trois Noéls en un autre enregistrement 
Festival FX 45 1191 M, avec la méme simplicité sans apprét). Nous espérons 
revenir sur cette collection dans le cadre de notre chronique des disques 
bibliques pour présenter les “saints” de l’Evangile. os 








Si vous ne l’avez déja fait, pour éviter des frais de rappel, 
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LE SACRIFICE EUCHARISTIQUE 














"Je ne porte jamais ma pensée sur ces 
paroles de l’institution de l’eucharistie Ceci est 
mon corps, ceci est mon sang, que je ne déplore 
avec douleur et avec gémissement la condition 
des chrétiens qui ont fait d’un sacrement que 
notre Seigneur avait institué pour étre le lien 
de leur charité et de leur union, le sujet de leur 
discorde, et la triste matiére de leurs funestes 
divisions”. 


Matthieu de Larroque 
(Histoire de l’'eucharistie, Amsterdam 1669, p. 197.) 





